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| दशनशास्त्र के सुप्रख्यात विद्वान्‌ श्रीयुत डा० सतोशाचन्द्र चढ़ो- 
वचि 'पाध्याय तथा श्रीयुत डा० धीरेन्द्र मोहन दत्त के जिस अंग्रेजी ग्रन्थ 
\ | (Introduction to Indian 2011050900) का सह अठुबाद हे, 
उसकी प्रसिद्धि मैंने बहुत दिनों से सुन रखी थी । इस देश के भिन्न- 
भिन्न विश्वविद्यालयों में तो वह पाठ्यप्रन्थ है ही, यूरप-अमेरिका | 
आदि के विश्वविद्यालयों में भी उसका आदरणीय स्थान है । मेरी 
निर अभिलाषा थी कि इस ग्रन्थ को हिन्दी संसार में लाया जाय 





| जिससे अंग्रेजी नहीं जाननेवाले पाठक भी उसका रसास्वाद | 
| टी कर सकें। 

| 1 ५ स्वतंत्र भारत में जब राष्ट्रभाषा हिंदी शिक्षा का माध्यम बन 

| ` “रही है और भारतीय दशन पुनः गोरव के शिखर पर आहड़ हो रहा ' 
6 है, यह कायं ओर भी महत्त्वपूर जान पड़ा । इसी भावना से प्रेरित | 


>. 


` ` होकर मैंने ग्रन्थकारों एवं प्रकाशकों से अनुबाद की आज्ञा ली और 
... प्रस्तुत ग्रन्थ आपके सामने है । 
र ची मूलग्रन्थ का भाव हिंदी में अच्छी तरह उतर सके इसलिये यह 
८ “वश्यक था कि अनुवाद ऐसे व्यक्ति से कराया जाय जो भारतीय 
ही. ` दीन के ज्ञाता होने के साथसाथ भाता र भी अधिकार रखते हों। 
अतएव यह भार डा? दत्त के दो सुयोग्य शिष्यों ( जो पटना कालेज 
प्रो० श्री हरिमोहन मा तथा प्रो० श्री नित्या- 






$| 1 में दर्शन के अध्यापक है) RRM > 
'।. ३ नन्द्‌ मिश्र पर डाला गया । इन लेखकों के हाथ में पड़ने से यह 
| ` हिन्दी संस्करण भी मौलिक ग्रन्थ सा हो गया है । इसमें अनुवाद की 
६ जो इस तरह की अमृदित पुस्तकों मे प्राय: रहा 
\ बह्‌ गन्ध नहीं मिलेंगी जी ई क 
ष्टे र 
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(७७२८) 

आशा है यह हिन्दी संस्करण भी छात्रों, अध्यापकों तथा 
दशनानुरागी पाठकों के लिये मूलग्रन्थ सा ही उपयोगी एवं लोकप्रिय 
सिद्ध होगा। | 

ग्रन्थ के कलेवर को देखते हुए छपाई की जो त्रुटियाँ इसमें रह्‌ गई 
हो उन्हें सहृदय पाठक क्षमा करेंगे । \> 

मेरा विश्वास है कि यह ग्रन्थ हिंदी के साहित्य-भंडार में एक 
विशिष्ट अभाव की पृत्ति करेगा और सभी दर्शन-प्रेमी इससे लाभ / 
उठावेंगे । यदि मेरा यह प्रयास सफल हुआ तो शीघ्र ही अग्रिम 
संस्करण और भी सुन्दर रूप में आपके सामने उपास्थित 
किया जायगा । 9 
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ज्ञाः गा ळी 4२ ॐ सक्र?  / 


१ 
विषय-प्रवेश 


१, भारतीय दशन के मूल सिद्धान्त 
|] (१) दर्शनका हे (/.? 


मनुष्य ओर पशु सभी अपने-अपने जीवन की र्ता के लिये 
*-~ प्रयत्न करते हैं । पशु का जीवन प्राय: निरुद्दे श्य होता हे । वह सहज 
प्रवृत्ति से परिचालित होता है । किन्तु मनुष्य अपनी 
दर्शन की आव- बुद्धि की सहायता लेता है। वह अपना तथा 
- ी ९ ड 
श्यकता. संसार का यथाथ ज्ञान प्राप्त कर उसके अनुसार 
जीबन-यापन करना चाहता है#। वह केवल अपने 
वर्तमान लाभ फे सस्बन्ध में ही नहीं सोचता, किन्तु भविष्य परिणामों 
| के विषय में भी सोचता है । मनुष्य में बुद्धि की विशेषता ठेऊ 
बुद्धि की सहायता से वह युक्तियूव क ज्ञान प्राप्त कर सकता हैं| 
यक्तिपवक तत्त्व-ज्ञान प्राप्त करने के प्रयत्न को ही 'दशुन' कहते ह? 
अंग्रेजी में इसे 'फिलासफी? ( 7111050019 ) कहते हें । दशन 
मनुष्य के लिये सवथा स्वाभाविक हे | एक प्रसिद्ध अरज लेखक ६ 
का कथन है कि मनुष्य अपने दशन के अनुसार ही जीवन व्यतीत 
करता है। जो मनुष्य अधिक विचारशील नहीं भी होता, उसका 
भी एक दशेन रहता है । चाहे वह उत्कृष्ट हो या निकृष्ट । 
फिलासफी' शब्द का अथ ज्ञान-प्रेम! है । मनुष्य क्‍या -- ९ 
उसके जीवन का क्या लक्ष्य है? यह संसार क्या है ! इसका १ 
स्रष्टा भी है.? मनुष्य को किस प्रकार जीवन व्यतीत करना चाहिये ! 


SS 












देखिये Aldous Huxley का Ends and Means ए० २९८ | 
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ऐसे अनेक प्रश्न हैं जिन्हें प्रायः सभी देशों के मनुष्य सभ्यता के 
७ ध्हे कप 


प्रारम्भ से ही सलभझाने की चेष्टा करते आ रहे हें । भारतीय दर्शन के 
 अनसार हमें तत्त्व का साक्षात्कार हो सकता हे | अतः, भारतचष सें 


फिलासफी को “दर्शन” कहते हैं 9 खत पळ) ज्म्न्ल्चे 


रोपीय दशन के इतिहास से पता चलता है कि जेसे-जेसे मनुष्य | 


का ज्ञान-भंडार बढ़ता गया, वेसे-वेसे उसकी अनेक शाखाए होती 
नमळ गई । इस प्रकार धीरे-धीरे अनेक विज्ञानों का 
राव्य दर्शन जन्म हुआ । जैसे-भौतिक बिज्ञान ( ?$8 ?, 
का बिकास रसायन-विज्ञान (C९०59), अ्योतिर्विज्ञान 
(Astronomy), भू-बिज्ञान (Geology) इत्यादि । 

थे बिज्ञान विश्व के खास-खास विषयों का विवेचन करते हैं । शरीर- 

¢ विज्ञान (Physiology and Anatomy) तथा चिकित्सा-विज्ञान 
' सनुष्य के शरीर का अनुसंघान करते हैं। मनोविज्ञान (?5ए८1५- 
1०९४) में मन के सम्बन्ध में विचार किया जाता हे । इस तरह 
भी प्रकृति के खास-खास विभागों के लिये खास-खास विज्ञानो की सृष्टि 
| हुई है। विज्ञान प्रारम्भ में 'फिलासकी' के अंग ही थे। किन्तु 
| बत्तमान समय में फिलासफी? का सम्बन्ध विशेषतः मैज्ञानिक अनु- 
५ संधानांके फलों से ही है। वैज्ञानिक सिद्धान्तो के आधार पर 
i 'फिलासफी' में निखिल विश्व का--मनुष्य, प्रकृति तथा ईश्वर का--- 


सामान्य ज्ञान प्राप्त करने का प्रयत्न किया जाता है । 
[ वत्तमान यूरोपीय दशन की प्रधान शाखाएँ निम्न लिखित हैं--- 
\ (१) तत्त्व-विज्ञान ()\९३P५।८ऽ) इसमें मनुष्य, प्रकृति तथा 
ईश्वर का तात्त्विक विवेचन होता है । (२) प्रमाण- 
२: | दशन विज्ञान ( 509180९770102५ )--इसमें ज्ञान की 
की शाखाए उत्पत्ति, उसके विकास तथा उसकी सीमा का 
\ विचार होता हे । (३) तक-विज्ञान ( 1,08० ) 
यह यथाथ या युक्ति-संगत अनुमान के नियमों को. निधारित करता 


1 . है (४ लो वि: जिज्ञान, (पान. १जग्रह,मलात्र.केकतन्य तथा 
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उसके जीवन के आदर्श का अन्वेषण करता है। (५) झोंदरय-बिज्ञान 
( 8०४४४८४८७ )--यह सोंदय के तत्त्व पर विचार करता है। 
इधर हाल में उत्कष-विज्ञान या अघ-विज्ञान ( 05००९४५ ) का 
आविर्भाव हुआ हे। इस विज्ञान में उत्कर्षा ( ४७७८७ ) के 
सम्बन्ध में विचार होता हे। समाज-विज्ञान ( 500०1०४५ ) को 
भी 'फिलासफी' की एक शाखा मानते हं । -समाज-विज्ञान को नीति- 
विज्ञान से गहरा सम्बन्ध हे। अभी हाल तक मनोविज्ञान को 
भी 'फिलासफी? का एक अंग माना जाता था; किन्तु अब यह 
'फिलासफी' से प्रथक्‌ हो गथा है । मनोविज्ञान को अव प्रायः बर्ह 
स्वतंत्र स्थान प्राप्त हे जो भौतिक विज्ञान या रसायन-विज्ञान को है । 
प्राच्य तथा पाश्चात्य दर्शनों की मोलिक समस्याएँ प्रायः समान हैं । 
दोनों के मुख्य-सुख्य सिद्धान्तो में बड़ी समानता हे । किन्तु उनकी 
विचार-पद्धतियां में बहुत अन्तर है. । भारतीय दशन 

भारतीथ दृशंन की में तत्त्व-विज्ञान, नीति-विज्ञान, तर्क-विज्ञान, सनो- 


समस्या तभा बेज्ञान तथा प्रमाण-विज्ञान की समस्याओं पर प्रायः 
उसको घिचार- A र > र 
ता एक साथ ही.विचार किया गया है। आचाय व्रजेन्द्र 


नाथ शील तथा अन्यान्य विद्वान इसे भारतीय 

दर्शन की समन्वयात्मक दृष्टि (४०६९६८ (301००५) कहते हैँ । 

Neat 

(२) भारतीय दशन का अर्थे तथा उसकी व्यापकता , 
प्राचीन तथा अर्वाचीन, हिन्दू तथा अहिन्दू , आस्तिक तथा 
नास्तिक -जितने प्रकार के भारतीय हैं, सबों के दाशेनिक विचारों को 
“भारतीय दशन' कहते हैं । कुछ लोग भारतीय दर्शन 
भारतीय - दर्शन फो “हिन्दू दर्शन? का पर्याय मानते हैं ; किन्तु यदि 
का अथं हिन्दू- 'हिन्दूश शब्द का अर्थं सनातन धर्मावलम्बी हो 
दशन नही.हे तो भारतीय दर्शन” का अर्थ केवल हिन्दुओं का 
दर्शन समझना अनुचित होगा ५ इस सम्बन्ध सें 
हम मी्ियाचोये'के ^“ दशी कोः ऽइ मकारऽक्कते हैं । 


क; र 
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माधवाचार्य स्वयं सनातनी हिन्दू थे । उन्‍होंने उपयुक्त ग्रथ में 
चार्वाक, बोद्ध तथा जैन मतां को भी दशेन म॑ स्थान [दया है। इन 
मतों के प्रवत्तक वैदिक धर्मालुयायी हिन्दू नहीं थे। फिर भी, इन मत! 
को दशन-शाख्र में वही स्थान प्राप्त है जो सनातन हिन्दुओं के 
' दवारा प्रबक्तित दर्शनों को है । 


भारतीय दर्शन की दृष्टि अत्यधिक व्यापक हे । यद्यांप भारतीय 
दर्शन की अनेक शाखाएं हैं तथा उनमें मतभेद भी है, फिर भी, वे 
एक दसरे की उपेक्षा नहीं करती हैं। सभी शाखाए 
भारतीय दर्शन एके दूसरे के विचारों को समभन का प्रयत्ने करती 
की व्यापक तथा हैं। वे विचारों की युक्तिपूर्वक समीक्षा करती हें, 
उदार इछि ओर तभी किसी सिद्धान्त पर पहुंचती हैं। इसी 
उदार मनोवृत्ति का फल है कि भारतीय दशन में 
विचार-विमर्श के लिये एक विशेष प्रणाली की उत्पत्ति हुई। इस 
प्रणाली के अनुसार पहले पूवपक्ष होता है, तब खंडन हता हैं, तथा 
अन्त में उत्तर पक्ष या सिद्धान्त होता ह। प्रवपक्ष म विरोधी मत 
की व्याख्या होती हे। उसके बाद उसका खंडन या निराकरण होता ह) 
न्ब में उत्तर पक्ष आता है जिसमें दाशनिक अपने सिद्धान्ता का 
प्रतिपादन करता है । 
इसी उदार दृष्टि के कारण भारतीय दर्शन की प्रायः प्रत्येक शाखा 
अत्यन्त समृद्ध है । उदाहरण के लिये हम वेदान्त का उल्लेख कर 
सकते हें । वेदान्त में चार्वाक, वोड़, जेन, सांख्य, 
भारतीय दर्शनों मीमांसा, न्याय, वैशेषिक आदि सभी मतों पर 
की प्रगाढ़ता विचार किया गया है। यह रीति केबल वेदान्त 
में ही नहीं, किन्तु अन्य दशनों में भी पाई . जाती 
३॥ वस्तुतः भारत का प्रत्येक दशन ज्ञान का एक एक भंडार हे । 
यहाँ तक कि यूरोपीय दशन की बहुत सी आधुनिक समस्याओं 
_ का विचार 0 आ में पाया जाता हे । यही कारण 


४ 111 शसः itized, at 
` _ जिन विद्वानों को केबलं भारताचे दशन की ज्ञॉन भलोभाति प्राप्त हे, 






शू 


वे बड़ी सुगमता से पाश्चात्य दर्शन की जटिल समस्याओं का भी 
समाधान कर लेते हैं । 
भारतीय दर्शन की उदार-दरष्टि ही उसकी प्राचीन समृद्धि तथा 
उन्नति का कारण हे । यह उदार मनोभाव भारतीय दशन को भविष्य 
के लिये एक संदेश देता हे । भारतीय दर्शन यदि 
भारतीय दर्शन का. अपने प्राचीन गोरव को पुनः प्राप्त करना चाहता 
भावी आदश है तथा उसे सुद बनाना चाहता हे तो उसे प्राच्य 
तथा पाश्चात्य, आय तथा अनाय, यहूदी तथा अरबी, 
चीनी तथा जापानी -सभी दार्शनिक सतों का पूर्ण विवेचन करना 
चाहिये । अपनी ही विचार-परम्परा में सीमित रह जाना उसके 
लिये हितकर नहीं हो सकता । 


~ 


(५) ( है) भारतीय दर्शन की शाखाएँ 
प्राचीन वर्गीकरण के अनुसार भारतीय दशेन दो भागों में बॉटे 
गये हैं- आस्तिक तथा नास्तिक । मीमांसा, वेदान्त, सांख्य, योग, 
न्याय तथा वैशेषिक आस्तिक दर्शन कहे जाते हें । 
आस्तिक तथा इन्हें पडूदर्शन भी कहा जाता हे । आस्तिक दर्शन 
नास्तिक दशन का अर्थ ईश्वरवादी दर्शन नहीं है । इन दशतों में. 
सभी . ईश्वर को नहीं मानते हैं। इन्हें आस्तिक 


इसलिये,कहा जाता हे कि ये सभी वेद को मानते हैं। छ मीमांसा 





& आधुनिक भारतीय साहित्य में आस्तिक का अर्थ 'ईश्वरवादी' हे 
तथा नास्तिक का अथ 'अनीश्वरवादी' है । किन्तु प्राचीन दार्शनिक साहित्य के 
अनुसार आस्तिक का अथ 'वेदानुयायी' तथा नास्तिक का अथ 'वेद विरोधी? है । 

` प्राचीन दार्शनिक साहिस्य के अनुसार इन दोनों शब्दों में प्रस्येक का एक दूसरा 
भी अर्थ है। इस दूसरे अर्थ के अनुसार आस्तिक परलोक में विश्वास रखनेवाले 
को तथा नास्तिक परलोक नहीं माननेवाले को कहते हैं । ऊपर के वर्गीकरण के 
अनुसार मौमां पा, वेदान्त सांख्य, योग, न्याय तथा वैशेषिक को झास्तिक दशन 
इसलिये कहा गया है क्रि वे वेदों को मानते हैं । भारतीय दशनों का वर्गी- 
करण यदि परलोक में विश्वास के अनुसार किया जाय तो जैन तथा बौद्ध 


दृर्शन त्मी शपित ^ बर्न, दे” इस किक: की ५ परलोक, को मानते 
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ओर सांख्य ईश्वर को नहीं मानते । फिर भी वे आस्तिक कहे जाते हैं ; 


= १ 
a ~ 


क्योकि वे वेद को मानते हैं। इन छः आस्तिक दशनों के अतिरिक्त 
ओर भी कई आस्तिक दर्शन हैं । यथा--पाणिनीय दर्शन ( बैया- 
करण दशेन ), रसेश्वर दशेन ( आयुर्वेद ) इत्यादि | इन दशेनों का 
उल्लेख माधवाचार्य ने सवे द्शेन-संप्रह भें किया है । नास्तिक दशन 
तीन हैं-चार्वाक, बोद्ध तथा जैन । ये नास्तिक इसलिये कहे जाते हैं 
कि ये वेदों को नहीं मानते । 
आस्तिक तथा नास्तिक की सिन्नता को समभने के लिये यह 
जानना आवश्यक है कि भारतीय विचार-परम्परा सें वेद का क्या 
स्थान हे । वेदं भारत का आदि-साहित्य हे । वेद 
भारतीय दशन के बाद की जो भारतीय विचार-धारा चली वह 
में वेद का स्थान वेद से बहुत अधिक प्रभावित हुई है। दाशेनिक 
बिचार-धारा पर तो इसका अत्यधिक प्रभाव पड़ा 
हे । भारतीय दशन पर वेद का प्रभाव दो प्रकारों से पड़ा टै । हम 
ऊपर कह आये हैं कि कुछ दर्शन वेद को मानते हैं तथा कुछ वेद को 
नहीं मानते । वेद को माननेवाले छः दर्शन 'पडदशन' के नाम से 
प्रसिद्ध हैं। इनमें मीमांसा और वेदान्त तो वैदिक संस्कृति की ही 
देन हें । वेद में दो-किचार-धाराएँ थीं । एक का सम्बन्ध, कम से था 
तथा दूसरे का ज्ञान से। ये क्रमशः वैदिक कर्म-कांड तथा वैदिक 
ज्ञान-कांड के नाम से विदित हैं। मीमांसा में कर्म-कांड का युक्ति- 
पूर्वक प्रतिपादस हुआ है। वेदान्त में ज्ञान-कांड का पूरा विवेचन 
` किया गया है और इस तरह वेदान्त ज़ैसे एक विशाल दर्शन की 
` सृष्टि हुई है। चूंकि मीमांसा ओर वेदान्त में वैदिक विचारों की 
| “मीमांसा” हुई है. इसलिये दोनों ही को कभी-कभी मीमांसा कहते हैं। 
। हैं। षड्दर्शन को दोनों ही अभी में आरितक कह सकने इ सये ही अर्थो में आस्तिक कह सकते हैं । अर्थात्‌ वे वेद को 
मानने के कारण भी आस्तिफ हैं, तथा परलोक को मानने के कारण भी 
| आरितक हैं । चार्बाक दशन दोनों में से किसी भी अथे में आस्तिक नहीं कहा 
जा सकता | वह न तो वेद को मानता, न परलोक को ही मानता हे । अतः, 










द ४ दोनों ही खर्या में नारितक द, Jammmu. Digitized by S3 Foundation USA 
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दान्त को उत्तर-मीमांसा या ज्ञान-मीमांसा कहते इस पुस्तक 
हम इन्हें क्रमशः मीमांसा और वेदान्त ही कहेंगे ; क्‍योंकि ये ही 
नाम विशेष प्रचलित हैं । 

सांख्य, योग, न्याय तथा वैशेषिक दशेनों. की उत्पत्ति वैदिक 
विचार: से नहीं हुई है । इनकी उत्पत्ति लोकिक विचारों से हुई है । 
किन्तु इस कथन से यह नहीं समझना चाहिये कि ये वेद-विरोधी 
शरै। इनके सिद्धान्तो में तथा वैदिक विचारों में. पारस्परिक विरोध 
नहीं था। वैदिक संस्क्रति के विरुद्ध जो प्रतिक्रियाएँ हुई थीं उनसे 
चार्वाक, बोद्ध त॑था जैन-दशेनों की उत्पत्ति हुई ये वेद को प्रमाण _ 

हीं मानते थे-ये वेद-विरोधी शे 

उपर्युक्त विचारों का संक्षेप नीचे लिखे ढंग से क्रिया जा. 

सकता है-- 


< 
सारतीय-दशन 


वही ह कलन Bs 
| 


| 





नास्तिक दर्शन ` आस्तिक दशेन , 
( चार्वाक, बो. | 
तथा जेन.) * | 
वैदिक दनी से लौकिक विचारों 
उत्पन्न . से उत्पन्न 
| ( सांख्य, योग, न्याय 
ह तथा जैद्येषिक ) 
| | 
कर्मकांड पर - ज्ञांनकांड पर. 
आधारित , आधारित 


व 


( सीमास्सा) JK Sanskrit Academy. Jam} by $3 Foundation USA 
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79) भारतीय दर्शन में आप्त वचन तथा युक्ति का स्थान 
ऊपर हमने भारतीय दशनों की कुछ भिन्नताओं पर विचार किया. 
है। उन भिन्नताओं का सम्बन्ध बहुत अंशों में दर्शनों की विचार- 
प्रणालियों से है । 
संसार का मूल कारण क्या है? ईश्वर है या नहीं! ईश्वर 
का क्या स्वरूप हे ९- ऐसे ऐसे दाशेनिक प्रश्नों का समाधान प्रत्यक्ष 
के द्वारा नहीं किया जा सकता। ऐसे प्रश्नों के 
दर्शन का आधार समाधान के लिये कल्पना तथा युक्ति का आश्रय 
तथा उसकी लेना नितान्त आवश्यक हे । विज्ञानो की तरह 
विचार-प्रणाली दशेत में भी प्रत्यक्ष की सहायता से अप्रत्यक्ष का 
प्रतिपादन होता हे । प्रत्यक्ष ज्ञान दशन का आधार. 
है तथा युक्ति उसका. प्रषुख साधन हे । यहाँ यह्‌ पूछा जा सकता 
कि किसका प्रत्यक्ष ज्ञान दर्शन का आधार है! जन-साधारण का 
या आप्त पुरुषों का ? भारतीय . दाशेनिकों में इस सम्बन्ध में दो 
हें। एक मत के अनुसार दशन-शाख्न जन-साधारण के प्रत्यक्षा- 
नुभव पर आधारित हे । युरोप के अधिकांश विद्वान्‌ इसी मत को 
मानते हैँ । न्याय, वेशेषिक, सांख्य तथा चार्वाक भी इसी मत को 
मानते हैं । बोद्ध तथा जैन भी अधिकांशतः यही मानते हैं। किन्तु 
अनेक दार्शनिक इस मत का विरोध करते हैं। वे कहते हैं कि ईश्वर, 


मोक्ष आदि विषयों का यथार्थज्ञान लोकिक ज्ञान के आधार पर -- 


नहीं प्राप्त हो सकता । इसके लिये आप्त पुरुषों का अनुभव अधिक 


_ उपयोगी है। क्योंकि आप्त पुरुषों को इन विषयों का साक्षात्‌ अनुभव 


होता है.। अतः, दशेन का आधार आप्त वचन या धम-प्रथ ही हो 
सकता है.। मीमांसा ओर वेदान्त का यही मत हे। ,इनके अनेक 
सिद्धान्त वेरं तथा उपनिषदों पर आधारित हैं। बोद्ध तथा जैन 
दशन भी आप्त वचन की प्रामाणिकता को स्वीकार करते हैं । इनके 
अनुसार बुद्धदेव तथा ती्थङ्कर सवज्ञानी थे, . अतः उनके बचन 
संथा! "सत्य ओ३८+ ग्रुप) :छुसःके ऽशैसाईथकषप्रदाय 


६ 


© Schoolmen ) अपने घम-प्र॑थों को ही दर्शन का आधार 
भानते थे । | 

जैसा उपर कहा जा चुका है भारतीय दशनों में दशेन 
के आधार के सम्बन्ध में दो सत हैं। परन्तु आधार की भिन्नता 

ट्र भी दोनो ही मतों में यकि 

(ia Red CS भी "दोनों ही मतों में युक्ति 
के लिये युक्ति को ही विचार का प्रथम साधन माना गया 
ही एक मात्र हे! अन्तर केवल युक्ति के प्रयोग में है। 
साधन हे । 


९ 


न्याय, .वेशोषिक आदि दशनां में युक्ति क 
प्रयोग लोकिक अनुभव पर होता है, किन्तु मीमांसा, वेदान्त आदि 
दशनों सें उसका प्रयोग सामान्यतः आप्त बचनों के समथन तथा 
उनकी पुष्टि के लिये होता हे । 

कुछ लोगों का कथन है कि भारतीय दर्शन की उत्पत्ति स्वतंत्र 
विचार से नहीं हुई है, वरं आप्त बचनों से हुई हे । अतः, भारतीय 
दर्शन युक्ति से प्रतिपादित नहीं है, वर॑ युक्ति-हीन है । यह आक्षेप 
सभी भारतीय दर्शना के विरुद्ध नहीं किया जा सकता । भारतीय 
दर्शनों में स्वतंत्र विचार का प्रयोग प्रायः उसी भांति हुआ हे जिस भांति 
वत्तमान समय के पाश्चात्य दर्शनो में होता है । यद्यपि यह आक्षेप 
मीमांसा ओर वेद/न्त के विरुद्ध अवश्य लगाया जा सकता है, क्योंकि 
ये आप्त बचनों का अनुसरण करते हैं, तथापि स्वतंत्र विचार के द्वारा 
ही इनके सिद्धान्त की पुष्टि हुई है। आप्त वचनों को यदि इनप्ते हटा 
दिया जाय तो भी ये दृढ़ रहेंगे। यहाँ तक कि यदि इनकी तुलना अन्य- 
देशों के युक्ति-प्रतिपादित सिद्धान्तों से की जाय तो ये न्यून नहीं 
सिद्ध होंगे। मनुष्य विचारशील होता हे । अतः, वह तब तक किसी 
विषय को स्वीकार नहीं करता हे जब तक वह युक्ति-संगत नहीं 
होता। किन्तु, यदि कोई दार्शनिक विचार युक्ति से प्रतिपादित 
होने के साथ-साथ साजित वुद्धि तथा शुद्ध “चित्त महापुरुषों 
की अनुभूतियों का समथन पाता है तो उसका महत्त्व और भी 
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( ५ ) भारतीय दर्शनों का कॉमिक विकास 
च ४ ~ f Ee रं क्र टं ९ es 
यूरोपीय दशन के इतिहास से पता चलता है कि यूराप के दशन! 
की उर्‍्पत्ति एक साथ नहीं, वरं एक दूसरे के पश्चात्‌ होली गई है । 
(कुछ समय तक एक दशन का प्रचार रहता है 
भारतीय दशनों उक्र बाद किसी दूसरे मत का उत्थान होदा हे । 
का बिकास इ a | 
भारतीय दशेनों का विकास इस तरह नहीं हुआ 
~ + ~ ~ ¢) ~ 9. [oS , CQ ह 
है। इसमें तो कोई संदेह नहीं है कि भारतीय दशनों को उत्पत्ति 
एक ही समय में नहीं हुई है। किन्तु, इनका विकास शताब्दियों तक 
साथ-साथ होता रहा है। भारत में दशेन को जीवन का एक अंग 
साना गया हे। यहाँ ज्यां ही किसी दाशेनिक मत का प्रतिपादन 
होता था त्यां ही उसके अअनुयायियां का एक सम्प्रदाय स्थापित हो 
जाता था। सम्प्रदाय के सभी सदस्य उस दाशेनिक विचार को 
अपने जीवन का अंग मानते थे, तथा उसी के अनुसार अपना जीवन 
ख्िताते थे । किसी सम्प्रदाय की एक पीढ़ी के बाद दूसरी पीढ़ी के 
। लोग उसका अनुसरण करते थे । ओर इस प्रकार उस सम्प्रदाय की 
एक अविच्छिन्न परम्परा बनी रहती थी । यही कारण था कि 
भारत के विभिन्न दर्शन निरंतर कई शताब्दियों तक प्रचलित रहे । 
सामाजिक तथा राजनैतिक परिवत्तनों के कारण भारतीय दर्शन का 
विकास आज्ञ-कल प्रायः बन्द सा हो गया है । किन्तु आज-कल भी 
2०, 0-4 भभ प्र 
कुछ प्रमुख भारतीय दशना के अनुयायी जहाँ-तहाँ पाये जाते हँ । 
जैसा पहले कहा जा चुका है भारतीय दशेन अपने-अपने क्षेत्र 
में ही सीमित नहीं रहते थे, वरं उनमें पारस्परिक आलोचनाएँ 
| | चलती रहती थीं। वस्तुतः भारतीय दशेनों में 
दशान ~ ~ ५ 
| अ अडक प्रतिपत्ती के आक्षेप का युक्ति-पूवेक खंडन करने की 
|; प्रध्यालोचना स प्रथा चल गई ग्री) इसी पारस्परिक-आलोचना' 
| 9 के फल-स्वरूप भारत में सहला दार्शनिक ग्रन्थों की 
: रचना हो गई है | आलोचसा-प्रत्यालोचता का एक दूसरा परिणाम 
|; वंति वाशेमिकों। व्य NTS प 
॥ यह हुआ हैं. 'चिं“मोस्तीयण्यासमिका'मणघ "वित्वासें'क्रोग्स्पट*तथा 
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अश्रान्त रूप से व्यक्त करने का एक व्यसन हो गया हे । अपने 
विचारों को सर्वथा दोष-रहित तथा आत्तेप-हीन बनाने के लिये वे 
स्वभावतः प्रयत्न करते थ'। संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि 
भारतीय दर्शन की समुचित आलोचना उसी के भीतर एई 
जाती हे । 
उपयु क्त विवरण से यह स्पष्ट है कि भारतीय दशेनों में विचारों 
के छदान-प्रदान की प्रथा थी । अब हमें यह जानना चाहिये कि 
भारतीय दाशोनि $ साहित्य की उत्पत्ति तथा वृद्धि 
दाशनिक साहित्य किस प्रकार हुई । हम पहले कह आये हैं 
का धिकास पड 
अधिकांश दाशनिक मतों को उत्पत्ति प्रत्यक्ष या 
अप्रत्यक्ष उंग से वेद से हुई हे। आस्तिक दर्शनों के साहित्य के 
इतिहास से ज्ञात होता हे कि वेद तथा उपनिषद के बाद 
सूज-साहित्य की उत्पत्ति हुई है। दार्शनिक विचारों का सुव्यव- 
स्थित तथा क्रम-बद्ध रूप सव-प्रथम सूत्र-साहित्य में ही पाया जाता 
है। सत्र शब्द का अथ सूत' है। किन्तु, उपयु क्त प्रसंग में सूत्र का 
अथ 'संक्षिप्त स्मृति-सहायक उक्ति' हे । & प्राचीन समय में दार्शनिक 
विवेचन मोखिक होता था। गुरुशिष्यां में भी विचार-विनिमय 
५... मोखिक ही हुआ करता था। अतः, यह आवश्यक 
मात्तिक वरना यता को, उनके आत्तेपों 
gs तथा समाधानां को, स्मरण रखने के लिये, 
संक्षिप्त रूप दिया जाय। इसी प्रकार सूत्र-अन्थों की उत्पत्ति हुई है । 
सूनर-प्रन्थ, विषय-भेद के अनुसार, अध्याय, पाद, अधिकरण 
आदि" में विभक्त रहता है। बादरायण के ब्रह्म-सूत्र में वेदों के, 
विशेषतः उपनिषदों के, दार्शनिक विचारों का संग्रह है, तथा उन्हें. 
एक छुव्यबस्थित रूप द्या गया है | वेद तथा उपनिषद्‌ के दार्शनिक 
विचारों के विरुद्ध जो आक्षेप किये गये हैं उनका समाधान भी 
| % लघूनि सूचितार्थानि स्वस्पा्षर-पदानि च । 
८८ 7६ 5०स्वेतर सारभूता तिधयां हुनी चिथ? सिस १1३11 
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त्रद्म-सूत्र में किया गया है । ब्रह्म-सूत् ही वेदान्त का सबसे पहला 
क्रम-बद्ध ग्रन्थ है । इसी तरह मीमांसा के लिये जैमिनि ने, न्याय 
के लिये गोतम ने, वैशेषिक के लिये कणाद ने, योग के लिये पतं- 
जलि ने सून्न-प्रन्थों की रचना की है । कपिल सांख्य-दशेन के प्रव- 
नक माने जाते हैं। 'सांख्य-सूत्र' के रचयिता कपिल ही सममे 
जाते हें । किन्तु, सांख्य-सूत्र जो आज-कल प्राप्त ह यह कपिल का 
मूल ग्रन्थ नहीँ मांना जाता हैं। प्राप्य अथि में इश्वरक्रषण की 
"सांख्य कारिका” ही सांख्य की सबसे प्राचीन ओर प्रामाणिक रचना 
समभी जाती है । 
सूत्र अत्यन्त संक्षिप्त होते थे। उनका अथे सहन बोधगस्य़ 
नहीं होता था। अतः, उनकी व्याख्या के लिये टीकाएँ हुई । सूत्र 
ग्रन्थ की टीका को भाष्य कहते हैं। भाष्यों के 
नामों तथा अन्य विशेषताओं के सम्बंध भें 
आगे वर्णन किया जायगा। यहां यह उल्लेखनीय हे कि कभी- 
कभी अनेक भाष्यकारो से व्याख्या किये जाने के कारण एक 
सूत्र-म्रन्थ के भी अनेक भाष्य हुए। भाष्यकारों ने अपने-अपने 
भाष्यों में अपने-अपने मतों की पुष्टि की। उदाहरणाथ शंकर, 
रामानुज, रामानन्द, मध्व, वल्लभ; निस्बाक, बलदेव आदि भाष्य- 
कारों ने ब्रह्म-सूत्र के भिन्न-भिन्न भाष्य लिखे । भाष्य-भेद के अनुसार 
वेदान्त के अतुयायियों की अलग-अलग गोष्टियाँ बनीं । इस प्रकार 
वेदान्त की अनेक शाखाएँ हो गई । ये शाखाएँ आजकल भी विद्यमान 
हैं । भाष्य-युग के भाष्यां की भी व्याख्याएँ लिखे 
आाध्यों को ण्याच्या गई । नो के संक्षिप्त xo a 
तथा स्वतंत्र ग्रन्थ _ अ था 
उनकी व्याख्या एवं आलोचना के लिये स्वतंत्र 
ग्रन्थ भी लिखे गये । आस्तिक दरशेनों के साहित्य का यही संक्षिप्त 
इतिहास है |: 
छ सूत्रार्थो बण्येते येन पदैः सत्नानुसारिमिः । £ 
<4 वालिः बण्य्तेःसाष्य'भक्यकङो-विधु 5 Foundation USA 
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नास्तिक दशनों के विकास का इतिहास भी प्रायः इसी प्रकार 
है । किन्तु, उनका विकास सूत्र-भाष्य के क्रम से नहीं हुआ है । उनके 
विकास का विवरण यथास्थान आगे दिया जायगा । 
यों तो भारतीय दशनां में सिद्धान्ता की अनेक भिन्नताएँ हैं, 
फिर भी उनके अंतगत सामंजस्य भी हैं! सभी व्यक्ति सभी 
कार्यो' के योग्य नहीं होते | विशेषतः धार्मिक, दाशोनिक तथा सामा 
जिक विषयों के लिये, योग्यतानुसार अधिकार-भेद होता हे । जितने 
भारतीय दर्शन हैं, सभी मानो व्यावहारिक जीवन के लिये भिन्न- 
भिन्न प्रकार के साधन हैं। चार्वाक के भोतिकवाद से लेकर शंकर 
के वेदान्त तक जितने दर्शन हैं, सभी योग्यता 
तथा स्वभाव-भेद के अनुसार विचारमय जीबन 
बिताने के लिये भिन्न-भिन्न मार्ग हें । इसी कारण 
विभिन्न दशनां के अनुयायियों का अधिकार-भेद निरूपित होता 
था। किन्तु इससे यह स्पष्ट है कि सभी दरशन व्यवहार के 
योग्य होते थे। इसके अतिरिक्त भी. भारतीय दरशेसों में और 
'अनेक समानताएंँ हैं, जिन्हें हम भारतीय संस्कृति की बिशेषता कह 
सकते हैं । 
0200 दा _ 
दशन ही किसी देश की सभ्यता तथा संस्क्रति को गोरवान्वित 
करता हे। दशन की उत्पत्ति स्थान-बिशेष के प्रचलित विचारों से 
होती है। अतः, दर्शन में सामाजिक विचारों . की 


< 
द ~ CS 
भारतीय दशनो छाप अवश्य पाई जाती है। भारतीय दशेनों 
का नेतिक तथा . 


आध्यात्मिक सास्य 


~ CS 
भारतीय दशना में 
अधिकार का भेद 


संस्क्रत की छाप रहने के कारण उनमें साम्य 
भी पाया जाता है। इस सास्य को हस भारतीय दशेनां 
का नैतिक तथा आध्यात्मिक साम्य कह सकते हैं। इसे भली- 
भाँति समझते के लिये इसके मुख्य-मुख्य लक्षणों का विचार करना 
परम आवश्यक हैं [044०० Jammmu. Digitized by 53 Foundation USA. 


सें मत-भेद तो अवश्य है, किन्तु भारतीय 
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( / भारतीय दशानां का सबसे महत्त्व-पूर्ण तथा सूल-भूत साम्य 
यह है कि वे सभी पुरुषार्थ-साधन के लिये हैं। इसका विचार अंशत: 
हम ऊपर कर चुके हें। भारत के सभी दर्शन मानते हैं 


ता [o> [ol क कि ~ {= 
2 कि दशेन जीवन के लिये बहुत उपयोगी होता 


भोरतीग्र बशेनों हे । अतः, जीवन के लुक्ष् को समझने के 

म र हे। अतः, जीवन के लक्ष्य को झ़ने के 
अक डद श्य oN ¢ NNN शः रडा 

“लाक लिये दशन का परिशीलन नितान्त आवश्यक ९ 


दर्शन का उद्देश्य केवल मानसिक कोतूहलल की निवृत्ति नहीं हे, बल्कि 
किस प्रकार मनुष्य दूर-दृष्टि, भविष्य-टष्टि तथा अन्त ष्टि के साथ 
जीवन-यापन कर सके--इसी की शिक्षा देना हे। यही कारण हे 
कि भारत के ग्रन्थकार अपने-अपने ग्रन्थों के प्रारम्भ में थह बता 
देते हे कि उनके मन्थां से पुरुषाथ-साधन में क्या सहायता मिल 
सकती है । 
कुछ पाश्चात्य विद्वानों & का कथन है कि भारतीय दर्शन भानो 
केवल नोति-शाज्न या धर्स-शासत्र है । यह सवथा श्रान्तिपूण हे । भार 
तीय दशनं में व्यावहारिक उद्देस्य अवश्य हे । किन्तु, हस इसका 
मिलान नीति-शाख्न या धर्मऱशाख्र से नहीं कर सकते । भारतीय 
दशनों में य्रक्ति-विचार ( 11८०165) की उपेक्षा नहीं को गई हैं| 
भारतीय तत्त्व-विज्ञान, प्रमाण-विज्ञान तथा तक-विज्ञान विचारों को 
दृष्टि से किसी भी पाश्चात्य दशन से हीन नहीं हैं । 
(>) भारतीय दशनां के व्यावहारिक उद्देश्य को प्रधानता 
का. कारण इस प्रकार हे। संसार में अनेक दुःख हैं, जिनसे 
रि ० `. जीवन सवथा अंधकारमय बना रहता हे । दुःखा 
आध्यात्मिक अस” के कारण सन में सवथा अशान्ति बनी रहती हे । 
के ला मानसिक अशान्ति से विचार की उत्पत्ति होती है । 
वेद-विहित या वेद-विरोधी जितने भी दशन हैं 
सबा में दुःख-निवारण के लिये हो विचार की उत्पत्ति हुई' 
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हे। मनुष्य के दुःखें का क्या कारण है-- इसे जानने के लिये 
भारत के सभी दर्शन प्रयत्न करते हैं। दुःखों का किस तरह 
नाश हो-इसके लिये सभी दोन संसार तथा मनुष्य के अन्तर्निहित 

तत्त्वों का अनुसंधान करते हैं |) 
नेराश्यवाद मन की एक प्रवृत्ति हे जो जीवन को विषादमय 
समभती हे । कुछ लोगों का कथन है कि भारतीय दशेन एरा नैरा- 
श्यवादी हे । अतः, व्यावहारिक जीवन परं इसका बड़ बुरा प्रभाव 
पड़ता हे । किन्तु, यह विचार सवंथा असत्य है । 


क्या भारती ए ° इ > 

९ > र हा भारतीय दशन इस अथ स अवश्य नेराश्य- 
दशन नराश्य- ` ठ co 
वाढी हैं? ` वादी हे कि वह संसार की वस्तुस्थिति को देखकर 


विकल आर व्यथित हो जाता है। किन्तु, बह 
यथाथेतः निराश नहीं होता वरं संसार की दुःखमय परिस्थिति को 
दूर करने के लिये पूरा प्रयत्न करता है। १ 
मनुष्य साधारणतः अपने उद्वेगा एवं तृष्णाओं के वशीभूत हो 
जीवन व्यतीत करता है । उसके उद्रेग अज्ञान से भरे होते हैं, 
तथा उसको ठृष्णाए सहज शान्त नहीं होती हैं । फल यह होता है कि 
सके दुःखा का अन्त नहीं होता हे । वे अधिकाधिक बढ़ते ही जाते 
। कोई भी दर्शन इस प्रकार जीवन को सबंधा दःखमय बतलाकर 
नश्विन्त नहीं हो सकता । भारतवष का प्राचीन नाटक भी शायद 
ही दुःखान्त होता था। यह भी भारतीय दार्शनिक विचार-धारा 
ही प्रभाव जान पड़ता है। हम अज्ञानवश जिन दुःखो का 
भोग करते हैं. उनका विशद वणन भारतीय दर्शनों में अवश्य किया 
गया हे । किन्तु, साथ-साथ उनस आशा का संदेश भी मिलता हे । 
इन बिचारां का सारांश महात्मा बुद्ध के चार आयसत्यों से पाया 
जाता हे । “महात्मा बुद्ध के समस्त ज्ञान का निचाड़ उनके आय- 
सत्या में ही मिलता हे । ये इस प्रक'र हैं-- (१) दःख है । (२) दुःख 
का कारण है । (३) दुःख का निरोध है। (४) दःख-निरोध का 
याग ह१-0 उसऽन्बर्ह^ ह देरतेणहे पक्ष श्तीथ०प्बण्शमः प्की उत्पत्ति 
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राशय से है, किन्तु अन्त में वह आशा हा का माग दिखलाता 
है. युक्तिहीन आशावाद की अपेक्षा नैराश्यबाद्‌ का प्रभाव ही 


"जीवन पर अधिक हितकर ह । एक प्रख्यात अमेरिकन अध्यापक 


कहते हैं कि नैतिक दृष्टि से आशावाद तैराश्यवाद की अपेक्षा हेय 
प्रतत होता है। क्योंकि नेराश्यवाद बिपत्तियां से सावधान कर 
देत। है, किन्तु आशावाद झूठी निश्चिन्तता में सुला देता है। 

भारतीयों भें एक आध्यात्मिक मनोवृत्ति है जिससे वे सर्वथा 
नराश नहीं होते, वरं जिसके कारण उनमें आशा का बराबर संचार 
होता रहता हे । इसे हम विलियम जेम्स के शब्दा में अध्यात्मवाद 
(छाप) कह सकते हैं. । जेम्स साहब के अनुसार अध्यात्म” 
वाद उसे कहते हैं जो यह विश्वास दिलाता है कि जगत्‌ भें एक 
शाश्वत नैतिक व्यवस्था है ओर जिससे प्रचुर आशा सिलती 
रहती हे । 

हमारी जितनी आकांक्षाएँ हैं उनमें नेतिक व्यवस्था की आकांक्षा 

ह 


` भी सम्मिलित है । दॉते और वर्ड सव्थ जैसे महाकवियों को नेतिक 


व्यवस्था के अस्तित्व में पूरा-पूरा विश्वास था। 


यही कारण है कि उनकी कविताओं में एक 
अलो क्रिक शक्ति पाई जाती है जिससे पाठकों में 
स्फूर्ति बढती है और उनके हृदय में आशा का संचार होता है । 
भारत के सभी दशेनों में नैतिक व्यवस्था के प्रति विश्वास एवं 
श्रद्धा का भाव वर्त्तमान है। चार्वाक का भोतिकवाद ही इसका 
एकमात्र अपवाद हे । चार्वाक के अतिरिक्त ओर जितने भारतीय 


जगत्‌ की शाश्वत 
नेतिक व्यवस्था 


` दर्शन हे चाहे वे बैदिक हों या अचबैदिक, इश्वरबादी हो या 


=नीश्वरवादी -श्रद्धा एवं विश्‍वास को भावना से ओतप्रोत हैं। 
यह नैतिक व्यबस्था सावभौम हैं। यही विश्व-की श्र'खला 

>>. ९ ् वत्स 

ओर धर्म का मूल है। यही देवताओं भें): मह-नक्षत्रो में तथा 
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अन्यान्य वस्तुओं में वत्तमान, है। वेदिक काल में भी इसके प्रति 
लोगों की श्रद्धा थी । ऋग्वेद की ऋचाए इसे प्रमाणित करती हें। इस 
अलंष्य नेतिक व्यवस्था को ऋग्वेद में ऋत' कहते हें । बैदिक काल , 
के बाद मीमांसा में इसे 'अयूव' कहते हें । वत्तमान जीवच के कर्मों 
का उपभोग परवत्ता जीवन में अपूव के द्वारा ही किया जा सकता 
है। न्याय-येशोषिक में इसे “अच्ट' कहते हैं, क्‍योंकि यह दृष्टि- 
गोचर-नहीं होता। इसका प्रभाव परमाणुआं पर 

ऋत, अपूव, अष्ट __ हक ळर 4 
+` ` . भी पड़ता है। वस्तुओं का उत्पादन तथा घटनाओं 

का उपक्रम इसी के अनुसार होता हे । यही नेतिक 
व्यवस्था आगे चलकर कमवाद कहलाती हे। कमंवाद को प्राय 
भारत के सभी दरशन मानते हें। कमंवाद के अनुसार नेतिक 
उत्कर्ष, अर्थात्‌ कर्मों के धं तथा अधर्म सरवेथा सुरक्षित रहते हैं। 
इसके अनुंसार 'कृत-प्रणाश' तथा 'अक्ृताभ्युपगम' नहीं होता । 
अर्थात्‌ किये हुए कम का फल नष्ट नहीं होता ओर विना किये हुए 
कर्म का फल नहीँ मिलता । हमारे कमा के फल का कभी नाश नहीं 
होता ओर हमरे जीवन की घटनाएं हमारे अतीत कर्मा के 
अनुसार ही घटित होती हैं। जेन तथा बोद्ध भी कमेवाद्‌ को 
मानते हैं ।% 


तथा कम 


& कम शब्दु के दो अर्थ हैं । एक अथ से कम के नियम का बोध होता 
हे । दूसरे श्रथ से छम से जो शक्ति उत्पन्न होती हे, उस& बोध होता है। इसी 
शक्ति के द्वारा कमफल उत्पन्न होते हैं। दूसरे अथ के अनुसार कम के तीन 
भेद हें-(१) संचित कम (२) प्रारब्ध कम, तथा (३) सचीयमान कम । 
(१) संचित कमे डस कम शक्ति को कहते हैं जो अतीत कर्मा से डस्पक्न होती 
हे, किन्तु जिसके फलों का प्रारम्भ नहीं हुप्रा रहता । (२) प्रारडघ कम भी 
पूव ज्ञीबन में ही उत्पन्न होता हे हिन्तु उसके फलों का प्रारम्भ इस | ४ 
में हो चुका रहता है। यथा -वत्तेमान शरीर तथा घन-्सम्पत्ति। (३) | 
संचीयमान या क्रियमाण कम उसे कहते हैं जिसका संचय वत्त मात जीवन में 
होता दै । 
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नपाके के प्रा द्व दाशोनिक देराल हेफडिङ्ग ( Harold Hor 
£4०४ ) घर्म की पःरिभाषा करते हुए कहते हल” मठुष्य के अड या 
बुरे कर्मा का फल नष्ट नहीं होता ऐसे विधान में विश्वास का नाम 
'ही घर्म है। & इस तरद्द के विश्वास के कारण ही जैन धर्मे तथा 
बौद्ध धर्म अनीश्ररवादी होते हुए भी धर्म कहे जा सकते है । 


¢ 


श्र 


सार में नैतिक व्यवस्था है' यह विश्वास होने से ही लोगों में 
आशा का संचार होता हैं। ऐसी हालत में लोग 
नैतिक व्यवस्था से अवे को ही अपना भाग्य-निर्माता समभते हैं। 
आशा की उत्पत्ति < व्र हट 
भारतवासी अपने वत्तमान जीवन के दुःखा को 
अपने पूर्वेचत्ती जीवन के बुरे कर्मो का परिणाम मानते हैं. तथा 
वर्तमान जीवन के सुकर्मों से अपने भविष्य जीवन को सुखमय 
बनाने की आशा रखते हैं। मतुष्य-जीवन में इच्छा की. स्वतंत्रता 
तथा पुरुपकार दोनों ही संभव इससे यह स्पष्ट है कि 
कर्मवाद का अर्थ भाग्यवाद या नियतिवाद नहीं है। 


शी; dg 5 भारतीय दशनां का एक आर स! सामान्य धर्म हे जिसका 

., कवाद के साथ गहरा सम्बन्ध हे । इसके अनुसार संसार मानो 
| एक रंगमंच है जिसमें मतुष्यों को कमे करने का अवसर मिलता 
। । जिस तरह रंगमंच पर नाटक के पात्र सजधज कर आते हैं और 
पात्र-्मेद के अनुसार नाट्य करते हैं, उसी तरह 
महुष्य इस संसार के संच पर शरीर, इन्द्रिय आदि 
उपकरणों से सब्जित होकर आता है तथा योग्यता- 
नसार अपना कम करता है । मनुष्य से आशा की जाती हे. कि वह 
| झपना कर्मे नैतिक ढंग से करे जिससे उसका वत्तमान तथा भविष्य 
` सुखमय हो । शरीर, ज्ञानेन्द्रिय, कर्मेन्द्रिय, बाह्म परिस्थिति आदि 
|, विषय ईश्वर से अथवा प्रकृति से तो मिलते हैं, किन्तु उनकी प्राप्ति 
` पूर्घाजित कम के अनुसार हो होती है । 





संसार मानों एक 
रग मच है 
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( ५ ) भारतीय दशनों की एक समानता यह भी है कि वे अज्ञान 
को वेधन का कारण मानते हें । अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान के अभाव से 
अज्ञान बंधन का ही व हाता ह आर दुःखां की उत्पत्ति 
कारण है। अतः होती हे । इनसे मुक्ति तभी मिल सकती है जब संसार 
तखज्ञान से ही तथा आत्मा का तत्त्वज्ञान प्राप्त हो | पुनः पुनः 
युक्ति प्राप्त हो जन्म ग्रहण करना तथा जीवन के दुःखों को सहना 

सक्ती है ऱ्य Co न्म 
ही मनुष्य के लिये बंधन है । पुनजेन्म की संभावना 


~ 


का नाश मोच से ही हो सकता है। जैनमत, बोद्धमत, सांख्य तथा अद्वेत 
वेदान्त के अनुसार मोक्ष की प्राप्ति जीवन के रहते भी हो सकती 
है । अर्थात्‌ यथाथ सुख जीवन-काल भे भी प्राप्त हो सकता है । 

.बंवन से मोक्ष पाने की जो शिक्षा दी गई है उसका तात्पर्य यह 
नहीं कि हम संसार से पराङ्मुख होकर केवल परलोक-चिता में 
लगे रहें। वरं इसका तात्पये यह है कि दम इहलोक तथा इहकालं 
को अधिक महत्त्व न दें । अपनी दृष्टि को केवल इस लोक में 
सीमित न रक्खें और अदूरदशिता से बचें!) 

मनुष्य के दुःखों का मूल कारण अज्ञान है। अतः दुःखों को 
दूर करने के लिये ज्ञान की प्राप्ति परसावश्यक है। इससे यह नहीं 
समझना चाहिये कि भारतीय दाशेनिकों के अनुसार दुःखो को दूर 
करने के लिये केवल तत्त्वज्ञान काफी है । तत्त्वज्ञान को स्थायी तथा 
सफल बनाने के लिये दो तरह के अभ्यासो की आवश्यकता है। 
(१) निदिध्यासन अर्थात्‌ स्वीकृत सिद्धान्तो का अनवरत 
चिंतन | तथा ( २ ) आत्म-संयम । 

(&) जीवन के आद्रे को प्राप्त करने के जिये एकाग्र चितन 
तथा ध्यान की इतनी अधिक आवश्यकता. है कि सारतीय दशन में 
अज्ञान को दूर इनके लिये एक बड़ी साधन-पद्धति का विकास हुआ 
करने के लिये नि- है। इस पद्धति का विस्तृत वर्णन योग | 

| दिष्यासन शाव- दशन में मिलता है। किन्तु इससे यह नही | 
श्यक हे समभा चाहिये कि इसका वर्णन केवल योगदशेन | 
में ही पाया त्ताता- हैमो “नेस, 'सांणय,'वेदम्त्तंथो म्यॉंग्वेशेषिक 5 
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दशेनों में भी इसका वर्णन किसी न किसी रूप में पाया जाता 
है।) केबल तार्किक युक्ति के द्वारा जो दाशनिक सिद्धान्त स्थापित 
होते हैं, वे स्थायी नहीं होते । उनका प्रभाव क्षणिक होता है। 
अतः कोरे तत्त्वज्ञान से ही अज्ञान का नाश नहीं होता । अन्त 
संस्कार वश दैनिक जीवन बिताने के कारण हमारा अज्ञान ओर 
बद्धमूल हो जाता है । इसलिये हमारे विचार, वचन तथा कमं 
अज्ञान के रंग में रंग जाते हैं। फल यह होता हे कि विचार, वंचन 
तथा कमे से पुष्ट होने के कारण अज्ञान ओर भी हृढ़तर होता जाता 


हें । ऐसे प्रबल अज्ञान का निराकरण करने के लिये तत्त्वज्ञान का . 


निरंतर अनुशीलन आवश्यक ह जिस प्रकार चिरंतन सामाजिक. 


प्रपंचों में संलम रहने से मिथ्याज्ञान या कुसंस्कार की पुष्टि होती 
है, उसी प्रकार विपरीत दिशा में दीबकालीन चिंतन एवं अभ्यास 
के द्वारा ही उनका क्षय तथा नाश हो सकता हैं। अतः ज्ञान कौ 
परिपक्तता के लिये निरंतर साधना की आवश्यकता है। 
साधना के बिनान तो अज्ञान का नाश ही हो सकता है न 
तत्त्वज्ञान के प्रति हमारा विश्वास ही जम सकता है । 
रे ७) सिद्धान्तो का एकाग्रचित्त से मनन करने के लिये तथा 
न्हे. जीवन में चरितार्थे करने के लिये आत्मसंयम की आवश्यकता 
है।। सोक्रेटिस ( Socrates ) का कथन है कि ज्ञान ही धर्म हे 
( Virtue is kn०४।९4६९ ) । कितु उनके अनुयायियों तत स्त 


मतभेद था । उनके अनुयायियो को कथन था कि. 


आरम-संचय से तत्त्वज्ञान प्राप्त होने से ही धर्म नहीं होता है। 
बासनाधों * हमारे कमे स्वभावतः धार्मिक नहीं होते। 
निरोध उनकी उत्पत्ति बहुधा बासनाओं तथा नीच प्रवृ- 
त्यों के कारण होती है। अतः जबतक तृष्णाओं तथा नीच प्रवृत्तियों 
का पूर्ण नियंत्रण नहीं हो तब तक हमारे कमं पूतया नैतिक या 
धार्मिक नहीं हो सकते । इस विचार को चार्वाक के अतिरिक्त 
रसी माजते.) ठोकाडी कहा, हैक — 


\ 


२१ 
“जानामि धर्म न च मे प्रवृत्ति: । 
जानास्यधम न च मे निवृत्तः ॥” 

सांसारिक वस्तुओं के मिथ्या-ज्ञान से वासनाओं तथा कुसंस्कारों 
की उत्पत्ति होती है । उनके वशोभूत होने के कारण हमारे कमं 
तथा वचन हमारे सिद्धान्तं के अनुसार नहीं होते । भारतीय दाशं- 
निको ने मनुष्य की वासनां तथा कुसंस्कारो का भिन्न-भिन्न ढंग 
से वर्णन किया है किन्तु सबों ने राग तथा द्वेप को ही, प्रमुख माना 
है। साधारणतः हमारे कर्मे राग-द्रेष से ही उत्पन्न होते हैं । हमारी 
ज्ञानेन्द्रियाँ तथा कर्मेन्द्रियाँ $ राग-ट्रेप के अठुसार ही कार्य करती 
हें । इन प्रवृत्तियों के अठुसार बरावर कार्य करते रहने से ये ओर 
तीव्र हो जाती हें। संसार-सस्वन्धी मिथ्याज्ञान का तथा रागद्वेष 
जैसी प्रवृत्तियों का नाश तत्त्वज्ञान से ही हो सकता हे । तत्त्वज्ञान 
प्राप्त करते के बाद ही इन्द्रियों के पुराने अभ्यास दूर हो सकते 
तथा उनका विवेक-मामे पर चलना संभव हो सकता है। यह 
सही है कि इन्द्रियां का चिवेक-साग पर-चलना नितान्त कठिन है, 
किन्तु यह परस वांछनीय हे । इसके लिये अखण्ड अभ्यास तथा 
सदाचार- की आवश्यकता हे । अतः भारतीय दार्शनिक अभ्यास 
को अत्यधिक महत्व देते हैं । उचित दिशा में अखण्ड प्रयत्न करना 
ही “अभ्यास” है । 

मन, राग-दवेप, ज्ञानेन्द्रिय तथा कमन्द्रिय का नियंत्रण ही आत्म- 
संयम कहलाता है. । आत्म-संयम का अये इन्द्रियों की वृत्तियो का 
केवल निरोध करना ही नहीं है, परन्तु उनकी कुप्रबुत्तियों का दमन 
कर उन्हें विवेक के मागे पर चलाना है । | 

कुछ लेःग कहते हैं कि भारतीय दशन आत्म-नि£ह तथा संन्यास 
ही सिखलाता है और मठुष्य की स्वाभाविक प्रवृत्तियो का उ्च्छेर 
आवश्यक सममता है । किन्तु यह देषारोपण युक्तिसम्मत नहीं 
$$ ज्ञानेन्द्ियों -- सन चक्षु. त्वचा, नासिका, जिह्वा तथा कण । 

, किदो उख FRR तुया डप... क्‌ 
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है । उपनिपद-युग के समय से ही भारतीय दार्शनिक यह मानते 
आ रहे हें कि यद्यपि मनुष्य-जीवन में आत्मा ही सबश्रेष्ठ हे तथापि 
मनुष्य का अस्तित्व शरीर, प्राण मन आदि पर भी निभर करता है। 
एक ऋषि ने यहाँ तक कहा था कि अन्न के बिना चितन भी संभव 
नहीं हे। वे यह नहीं कहते थे कि हमारी प्रवृत्तियों का नाश हो 
जाय, वरं वे उनके सुधार की शिक्षा देते थे जिसमें हम धार्मिक 
विचारों का अनुशीलन कर सकें। प्रवृत्तियो को बुरे मार्ग से हटाने 
के साथ-साथ अच्छे कमं करने का भी निर्देश रहता था। ऐसा 
निर्देश हमें योग जैसे कट्टरपंथी मत में भी मिलता हे.। योग 


दर्शन में योगाङ्गों के नाम से यम! तथा “नियम? दोनों का उपदेश __ 


है। यम तो निवृत्तिपूलक है, किन्तु सार साथ नित्रमों के 
' पालन का भी निर्देश हे। यम पाँच हैं-(१) हिंसा नहीं करती 
| चाहिये। (२) झूठ नहीं बोलना चाहिये! (३) चोरी नहीं 
करनी चाहिये। (४) काम-वासना में नहीं पड़ना चाहिये। 
॥ (४) लोभ नहीं करना चाहि हेये। इन पाँच यमा के अनुरार अहिंसा. 
सत्य, अस्तैय, त्रह्मचयं तथा अपरिग्रह के पालन का उपदेश 
दिया गया है। किन्तु इनके साथ-साथ नियमों के पालन का भी 
` निर्देश है। शोच, संतोष, तप, स्वाध्याय तथा ईश्वर-प्रशिधान ये पॉच 
नियम हैं | यह केवल योगदशन में ही नहीं, वरं अन्यान्य आस्तिक 
दशनों, बौद्ध एवं जैन मतों में भी पाया जाता है। अन्य दर्शनों में 
भी अहिंसा, मैत्री, तथा करुणा को अत्यधिक महत्त्व दिया गया 
हे। गीता में भी इन्द्रियों को निष्क्रिय बनाने की शिक्षा नहीं दी आई 
हे, वरं उन्हें विवेक के अनुसार परिचालित करने का -पदेशा. - 
दिया गया है || * २ ळक 









& “रागद्ठेषविसुक्त स्तु विषयानिन्द्रियेश्चरन्‌ । 
आत्मवश्य: विधेयात्मा प्रसादमधिगच्छति ।।” 
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जो व्यक्ति इन्द्रियों को रागद्वेप से रहित कर तथा अप*' वश भैं 
लाकर आत्मविजयी हो जाते हैं वे इन्द्रियों के द्वारा विषया क' 
भोग करते हुए भी प्रसाद या संतोष प्राप्त करते हैं। 


(5/चार्वाक के अतिरिक्त ओर सभी भारतीय दर्शेन गोश्च 
को जीवन का अन्तिम लक्ष्य मानते हैं । किन्तु भिन्न-भिन्न दशेतों सें, 

मोक्ष के भिन्न-भिन्न अथ हैं । यह तो सभी स्वीका! 
भुक्तिही जीवन का. , . व कन लक 
चत उज्लाह करते हैं कि मोक्ष की प्राप्ति से जीवन के उःखों 
चरम लच्य है ब २% 

का नाश हो जाता है। किन्तु कुछ दर्शना के 

अनुसार मोक्ष से केबल दुःखों का नाश ही नहीं होता वरं आनन्द 
की भी प्राप्ति होती है । वेदान्त, जैन आदि मतों के अनुसार मोक्ष 
से आनन्द की प्रप्ति होती हे । कुछ विद्वानों का कथन है कि बोढ़ों 
का भी यही सत था । . 


(3X ७) भारतीय दर तीय दर्शन में देश-ज्ञाल का विर 
HOC > 


नेतिक तथा आध्यात्मिक विचारों की समानता के साथ-साथ 
भारतीय दर्शनों में यह भी एक साहश्य है कि वे देश तथा काल 
को अनन्त मानते हैं। देश तथा काल की अनन्तता का प्रभाव 


भारतीय दर्शनों के नैतिक तथा आध्यात्मिक विचारों पर बहुत 
अधिक पड़ा हे । 


पाश्चात्य देशों के कुळ लोगों को मत था कि संसार की सृष्टि प्रायः 
छः हजार वर्ष पूर्व हुई हे तथा केवल मनुष्य के लिये ही हुई दै । 
किन्तु यह मत अत्यन्त संदीणं है। इस मत के अनुसार मनुष्य 
को अधिक महत्त्व दे दिया गया है । डारविन प्रशि जीब-विज्ञान के 
पण्डितों के आविष्कारों के द्वारा सुष्टिवाद का खंडन हो जाता है। 
इन वैज्ञानिकों के अतुसार संसार के सभी जीवों की सृष्टि एक साथ 
नहीं हुई है वर उनका क्रमिक विकास हुआ, है, इनके, विकास में 


skrit Academy, Jammmu. tion 


~ CG0.IKS ९ ड भिव 
लाखों वर्षे लभे है| ज्योतिविज्ञान के अनुसार विश्व बंहुत ही विस्तृत 
~ < gs af मह. . i 
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तथा व्यापक है। इसके व्यास की लम्बाई करोड़ों किरण-पर्षो® 
की सानी जाती है। निखिल विश्व में सूये एक कण मात्र है 
पृथ्वी उस कण के दश लाख भागों में एक भाग है। ज्योतिर्विज्ञान 
के विद्वानों का कथन है कि आकाश में जो वाष्पपुजञ धण्टिगोचर 
होता हैं उसके एक-एक कण से एक-एक सो करोड़ सूर्या की सूष्टि 
हो सकती हे । 
देश-काल की इस विशालता को समभे में हमारी कल्पना शक्ति 
पराभूत हो जाती है । पुराणां में भी इसका वर्णन आया हे। यदि 
इस विशालता का समथ व आधुनिक विज्ञान से नहीं हुआ होता तो 
संभव था कि हम इसे कपे ल-कल्पना मात्र समभते 1 
| विष्णुपुराण में विश्व की ब्रहत्ता का विशद त्रणेन किया गया 
है। इसके अनुसार यह प्रश्‍्वी एक लोक है। चोदह लोकों का 
एक ब्रह्माण्ड होता है । दो लोकां के. मध्य करेड़ों ब्रह्माण्ड 
सम्मिलित हैं। 
§ व्याधुनिक वैज्ञानिकों की तरह भारतीय भी काल की अनन्तता 
` का वर्णन साधारण लोकिक ढंग पे नहीं करते थे। सृष्टिकाल की 
' साप के लिये त्रह्मा का एक दिन मानदण्ड माना गया है । उनका एक 
कं. दिन १००० युगों के अर्थात्‌ ४३२०००००० वर्षां तक कायम रहता है । 
सृष्टि का अन्त होने पर ब्रह्मा की रात का प्रारम्भ होता है । इसे प्रलय 
कहते हैं। इस तरह के रात-दिन अर्थात्‌ सखष्टित्रलय अनादि 
काल से होते आ रहे हैं । 
सष्टि का आदि-निशय नहीं हो सकता। ऐसा नहीं कहा 
जा सकता है कि स्त्ृष्टि का प्रारम्भ अमुक समय में हुआ | जो ही 
न पक 
ह ६ ]. म. 16४09 की 92107९ नामक पत्रिका देखिये । एक किरणा- 
वर्ष ५, ८७५, ६४४५ २००,००० मील के वरा-बर है। किरण 
की गति प्रति सेकण्ड १८६३२५ मील है। इसलिवे एक वर्ष में किरण को 


प “गति € डोज देताही हेते पिडा षी 5A ५,८७५ 
ड : R99 ०० मील है | + f ? ट 
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समय इसके लिये निर्धारित किया जायगा वही संदिग्ध होगा; 
क्योंकि यह सवथा संभव है कि सृष्टि का प्रारस्भ निर्धारित समय के 
पूव ही हुआ हो । अतः प्रमाणाभाव कारण भारतीय पण्डित सृष्टि- 
क्रम को अनादि मानते हें । वत्तमान सृष्टि के पहले अनेक सृष्टियाँ 
हुई हैं तथा अनेक प्रलव भी हुए हैं। अर्थात्‌ वत्तमान सृष्टि का 
प्रारम्भ अनेक खष्टिया तथा ग्रलयों के बाद हुआ है । चूंकि सृष्टि 
ओर प्रलय का क्रम अनादि हे, इसलिये आदि सृष्टि का कालनिरूपण 
बिलकुल व्यर्थ है। किसी भी अनादि क्रम में आदि का अन्वेषण 
सबेथा निरथक होता है क्योंकि अनादि में आदि का अस्तित्व ही 
नहीं रहता हे 

विश्व की अनन्त व्यापकता से प्रभावित होकर भारतीय विद्वानों 
ने प्रथ्वी को अत्यन्त नगण्य साना है.। संसारिक जीवन तथा 
लेकिक वैभव को भी नश्वर तथा महत्त्वहीन समझा है । 
छानन्त आकाश में प्रवी एक विन्द-मात्र हे। जीवन मानो काल- 
समुद्र में एक छोटी सी लहरी हे । इस समुद्र में जीवन रूपी 
अनेक लहरियाँ आती हैं. अर जाती हैं! किन्तु विश्व की हृष्टि 
से इसका कोई विशेष महत्त्व नहीं है। शताव्दियों तक कायम 
रहतेवाली सभ्यता भी केई आश्वय का विषय नहीं है। इस 
भूतल पर एक ही सत्ययुग नहीं हुआ है। सृष्टि ओर प्रलय के 
अनादि क्रम में न मालूम कितने. सत्ययुग आये हे । यह सही है कि 
सत्ययुग के साथ-साथ कलियुग भी आये हैं। किंतु काल चक्र के 
साथ-साथ सभ्यता का विकास ओर विनाश, उत्थान और पतन 
होता ही रहता है। 

इन विचारों का प्रभाव तत्त्वविज्ञान पर बहुत अधिक पड़ा है। 
दाशेनिकों का मत है कि वत्तमान जगत्‌ की उत्पत्ति पूववर्ती जगत्‌ से 
हुईं है । अतः वत्तेमान जगत्‌ के ज्ञान के लिये पूवेवत्ती जगत्‌ का ज्ञान 
नितान्त आवश्यक है। दूसरा प्रभाव यह भी पड़ा है कि दर्शन को 
अनन्त फें अधुर्सन्थान की पूरी मशी मिली हे 'धॉर्मिक विषेयो पर 
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भी इन विचारों का काफी प्रभाव पड़ा हैं, जिससे भारतीय मनीषी, 


जीवन को व्यापक ओर निलिप्त दृष्टि से देखते हें । इसी व्यापक 
दृष्टि से प्रभाबित होकर वे इस परिवर्तनशील संसार को शाश्‍वत 
नहीं समझते हैं तथा अनित्य की अपेक्षा नित्य पर ही उनका ध्यान 
लगा रहता है | 


२, भारतीय दशनों का सिंहावलोकन 


(१) चार्वाक दर्शन 
चार्वाक जडवादी को कहते हें । चार्वाक के अनुसार प्रत्यक्ष 
ही एक सात्र प्रमाण हे । _ अनुमान, शब्द आदि जितने अप्रत्यक्ष 
प्रमाण हैं, सभी अमान्य तथा भ्रममूलक हैं । अतः प्रत्यक्ष से ज्ञात 
वस्तुओं के अतिरिक्त ओर किसी भी वस्तु के अस्तित्व को नहीं माना 
जा सकता। 
प्रत्यक्ष के हारा हमें भौतिक जगत्‌ का ज्ञान मिलता है। जड़ 
जगत्‌ चार प्रकार के भोतिक तत्त्वा से बना हुआ है। वायु, अग्नि, 
_ जल तथा प्रथ्बी--ये ही चार प्रकार के भोतिक तस्त्र हैं। इन तत्वों 
का ज्ञान हमें इन्द्रियों के द्वारा प्राप्त होता डे। संसार के जितने 
ऽय हैं, सभी इन्हीं चार तत्त्वो से बने हुए हैं। आत्मा के अस्तित्व के 
लिये कोई भी प्रमाण नहीं है । मनुष्य पूणंतया भूतो से ही बना हुआ 
है। में स्थूल हँ”, 'में तीण हू”, भें पंगु हू ',--इन वाक्यों से यह. 


} 


बिलकुल साफ है कि मतुष्य और उसके शारीर में कोई भेद नहीँ है । . 


मनुष्य में चैतन्य है, किन्तु चैतन्य मनुष्य-शरीर का विशेष गुण 
हे । चैतन्य की उत्पत्ति भोतिक तत्वों से ही होती हे। कुछ लोग 
ते हैं कि भौतिक तत्त्व अचेतन होता है। अतः उससे बनी कोडं 


| चेतन (नहीं ही, सकती । किन्तु यह स्यू नहीं है. |... कई एश क 
मिलाने से एक नयो वस्तु की उत्पत्ति हो सकती हे । इस तरह सं 
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उत्पन्न वस्तुओं में नये गुणों का भी आविर्भाव हो सकता है। एक 
ही वस्तु की भिन्न-भिन्न अवस्थां में नये नते गुणों की उत्पत्ति हो 
सकती हे | यद्यपि लाल रंग न तो पान में, न सुपारी में, न चूने 
में है , फिर भी उसको एक साथ चबाने से लाल रंग की उत्पत्ति हो 
जाती है। गुड़ में माइक गुण नहीं हे । फिर भी गुड़ के सड़ जाने 
से उसमें मादक गुण की उत्पत्ति हो जाती हे। इसी तरह भौतिक 
तत्वों का जब विशेष ढंग से मिश्रण होता हे, तव जीव-शरीर का 
निमोण होता है, ओर उसमें चैतन्य का भी संचार हो जाता हे । 
शरीर के नष्ट होने पर चैतन्य सी नए हो जाता हे। मृत्यु के बाद 
कुछ भी अवशिष्ट नहीं रहता। अत: मृत्यु के बाद कर्मा के फलर 
भोग की कोई संभावना ही नहीं हे । 
यह किसी प्ररार सिद्ध नहीं होता कि मृत्यु के बाद, मनुष्य का 
कुछ भी अवशिष्ट रहता है । (इश्वर का अस्तित्व भी सत्य नहीं है, 
क्योंकि ईश्वर का प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता। ईश्वर का अस्तित्व अप्रमा- 
शित होने पर संसार की सृष्टि का कोई प्रश्न ही नहीं उठ सकता । 
चार्वाक मत के अनुसार संसार का निर्माण भूतां के सम्मिश्रण से 
स्वत: होता है। इन विचारों से यह भी स्पष्ट है कि ईश्वर की 
आराधना तथा स्वर्ग की कामना निर्थक वाते हैं। बेदों में तथा 
पुरोहितों सें किसी प्रकार की श्रद्धा रखना मूर्खता है। पुरोहित तो 
मनुष्य की श्रद्धा-भावना से अनुचित लाभ उठाकर अपनी जीविका 
निर्वाह करते हैं। अतः बुद्धिमान मनुष्यों को चाहिये कि अधिक से 
अधिक सुख-प्रप्ति को ही जीवन का लक्ष्य बनाचें। अन्य लक्ष्यों 
की अपेक्षा सुख-प्राप्ति ही अधिक निश्चित है। सुखा का परित्याग . 
इसलिये नहीं करना चाहिये कि चे दुःखां से मिले रहते हैं। 
` मूसे के कारण अन्न का परित्याग नहीं किया जा सकता है । पशुओं 
के द्वारा चरे जाने के डर से अनाज का बे.ना नहीं छोड़ा जाता हे । 
जीवन को अधिक से अधिक सुखमय बनाने का तथा दुःखों से अधिक 
से अधि ऋचा रेका >प्रयत्न, ऋशजाए्वरहिपेग by 53 Foundation USA 
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(२) जेन-दर्शन 
ञैन-सत का आरण्म ऐतिहासिक युग के पूव ही हुआ हे । जैन- 

मत के प्रवर्तकों का एक लम्बा क्रम था। उसमें ९४ तोथङ्कर थय 

मुक्त होते थे । ये अपने सत का प्रचार भी किया करते अ । वळमान 

इस क्रम के २४ वे तीथर थे। वे महावीर के नास सं भा विख्यात 

हैं। वे गोतम बुद्ध के समसामयिक थे । 
| हम देख चुके हैं. कि चार्वाक के अछुसार प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण 
है। इनका कथन है कि डातुमान ओर शब्द को प्रमाण नहीं साना 
जा सकता क्योंकि इनसे कभी-कभी यथाथज्ञान नह (मलता है 
जैन दार्शनिक इन विचारों को नहीं मानते हें। वे कहते हैँ कि _ 
उपयुक्त युक्ति के अनुसार तो प्रत्यक्ष को भी प्रमाण नहीं माना 
जा सकता । क्योंकि प्रत्यक्ष मी कभी-कभी भ्रमपूर्ण होता है । चार्वाक 
अनुमान का बिरोध तो करते हैं, किन्तु स्वयं अडुमान का प्रयाग करते 
हे ॥ वे कहते हैं कि कुळ अनुमान अममूलक हें । अतः सभी अठ 
मान अममूलक हैं। क्या यह अनुमान नहीं हे? वे यह भी कह 
हैं कि हम जिन वस्तुओं को नहीं देख पाते हैं उनका अस्तित्व नही 
है। अर्थात्‌ असुक वस्तु दृष्टि-गेन्चर नहीं है, अतः उसका अस्तित्व 
नहीं है। क्या यह अनुमान नहीं है ? जैन दाशनिक्क प्रत्यक्ष के 
अतिरिक्त अनुमान ओर शब्द को भी प्रमाण मानते हैं हैं। अनुमान 
जब तकविज्ञान के नियमों के अनुसार होता हे तब उससे यथाथ” 
ज्ञात की प्राप्ति होती है । शब्द-प्रमाण तत्र सत्य होता है. जब वह... 
व्याप्त अथात. विश्वासयेग्य पुरुषों का वाक्य होता है। जैने केर _. 
अनुसार आध्यात्मिक विषया का. यथार्थेज्ञान प्रत्यक्ष तथा अनुमान 
के हारा नहीं प्राप्त हो सकता। इसके लिये सर्वज्ञ तथा मुक्त 
जिनां या तीथकर के उपदेश ही प्रमाण हे. । 

इन्हीं तीन प्रमाणों के आधार पर जैन-दशन अवलम्बित है। 
_ रत्यक्त के द्वारा भोतिक दव्यो का ज्ञान होता है। चार्बांक की तरह 
पक भी मने किकोतिकपप्ण्य/वसपपरकीरे के सी कै मिश्रण 
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से बनते हैं। अनुमान के हारा आकाश, काल, धर्म तथा अधर्म 
का ज्ञान होता हे । भोतिक द्रव्या की स्थिति के लिये स्थान आवश्यक 
है।इस युक्ति से आकाश का अस्तित्व सिद्ध होता हे । द्रञ्याँ की 
अवस्थाओं का क्रमिक परिवत्तन काल के बिना नहीं हो सकता । 
इस युक्ति से काल का अस्तित्व सिद्ध हता है। धस तथा अधमे 
क्रमशः गति तथा स्थिति के कारण हैं। इनका भी अस्तित्व 
निर्विवाद है, क्योंकि किसी अनुकूल कारण के बिना द्रव्या में गति 
या स्थिति नहीं आ सकती। धर्म ओर अधमे को यहाँ सामान्य 
अथे में नहीं लेना चाहिये । वरं एक विशेष अथ में लेना चाहिये । 
यहाँ धर्म ओर अधर्म क्रमशः गति ओर स्थिति के कारण के अथ 
में व्यवहृत होते हें । भोतिक द्रव्य ( पुद्गल ), आकाश, काल, धमं 
तथा अधस के अतिरिक्त अर भी एक प्रकार का द्र्य हे । प्रत्यक्ष 
तथा अनुमान के द्वारा प्रमाणित है कि प्रत्येक सजीव द्रव्य में एक 
चेतन बस्तु या जीव हे । नारंगी के गुणों- अर्थात्‌ उसके रंग, आकार, 
गन्ध-को देखकर हम कहते हैं कि हम नारंगी को देख रहे हैं । 
उसी प्रकार जब हम सुख, दुःख आदि अनेक आत्मगत गुणां 
का अनुभव करते हैं तो हम कह सकते हैं कि हमें अपने जीव 
या आत्मा का प्रत्यक्ष-ज्ञान होता हे । चैतन्य को उत्पत्ति जड़ पदाथ 
से नहीं हो सकती। ऐसा कोई उदाहरण नहीं है. कि जड़ पदार्थों 
के संयोगा से चैतन्य का प्रादुर्भाव हुआ हो । चार्वाक मत के अनु- 
सार भी हम इसे नहीँ सान सकते | क्योंकि प्रत्यक्ष ही एकमात्र 
प्रमाण हे ओर ऐसा एक भी दृष्टान्त नहीं हे जिसमें भोतिक पदार्थों 
के योग से चेतना की उत्पत्ति का प्रत्यक्ष ज्ञान हुआ हो। जीव के 
अस्तित्व को हम इस प्रकार सिद्ध कर सकते हें । यदि कोई चेतन 
शक्ति नहीं होती तो केवल भोतिक तत्त्वों के मिश्रण से सजीव 
शरीर का निर्माण नहीं हो सकता । साथ-साथ बिना जीव के परि- 
चालन से शरीर तथा इन्द्रियाँ नियमित ढंग से काय भी नहीं कर 
सकती हैं. 
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ड्‌ 
अतः जितने सजीब शरीर हें उतने ही जीव हें। जेनों के 
अनुसार केवल मरुष्य तथा पशुपक्षियां में जीव नहीं हे, वर॑ पेड- 
पौधों तथा घूल-कणां में भी जीव हे । आधुनिक विज्ञान के अनु- 
सार भी धूलिकणों तथा अन्यान्य भौतिक पदाथों में भी जीवाणु 
पाये जाते हूँ। सभी जीव समन प्रकार से चेतन नहीं हैं। वन- 
स्पतियो तथा मिट्टी के टुकड़ों में जो जीव पाये जाते हैं, वे एकेन्द्रिय 
होते हें । उन्हें केवल स्पर्शेन्त्रिय होता हे । अतः ३नको केवल 
स्परोबोध होता हे । कुछ निम्न श्रेणी के पशुओं को दो इन्द्रियाँ होती 
हैं। पशुओं को क्रमशः तीन तथा चार इन्द्रियाँ भी होती हैं। 
मनुष्य को तथा उच्च वर्ग के जन्तुओं को पाँच इन्द्रियाँ होती हैं। 
इन्हीं इन्द्रियों के द्वारा वस्तुज्ञान प्राप्त होता है। किन्तु इन्द्रियाँ 
कितनी भी समृद्ध क्यों न हों, शरीर-वन्धन में फॅसे हुए जीव का_ 
ज्ञान सीमित ही होगा। इसके चलते जीव की शक्ति भी कम 
रहती हे तथा यह नाना प्रकार के दुःखा से आक्रान्त भी रहता हे | 
प्रत्येक जीव को अनन्त दर्शन, अनन्त ज्ञान, अनन्त बीर्य और 
अनन्त सुख पाने की शक्ति है। ये जीव के स्वाभाविक गुण हैं। 
जिस तरह सेघों के दवारा सूयं का प्रकाश अवरूद्ध हो जाता है, उसी 
तरह जीव का आन्तरिक स्वरूप कर्मों के कारण छिप जाता है | 
जीव के कम तथा उसकी इच्छाएं पुद्गल को अपनी ओर आकर्षित 
करती हैं । इसका फल यह होता हे कि जिस तरह किसी दीपक 
' या सूर्य का प्रकाश घूलिकणों से आच्छादित हो जा सकता है उसी 
| तरह जीव के ऊपर पुद्गल का आवरण पड़ जाता है। अतः 
' संक्षेप में हम कह सकते हैं कि कर्म के अनुसार पुदूगल योग से जीव 
¦| का बन्धन होता है । कर्मों को हटा कर जीव बन्धन-सुक्त हो ,प्रकता 
है तथा अपने स्वाभाविक गुणा को प्रकाशित कर सकता हे | 
तीथ झूरों के जीवन तथा उनके उपदेश इस बात के प्रमाण हैं. कि 
` मोक्ष-प्राप्ति सवथा सम्भव है। सोक्ष-आप्ति के लिए मारी- 
अवाक भाभी काम, करते अन र, दो. के, विश. -तीन 
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उपायों की आवश्यकता है। (१) सम्यक्‌ दशन अर्थात्‌ जेन महा- 
त्माओं के उपदेशों के प्रति श्रद्धा का भाव । (२) सम्यक्‌ ज्ञान अर्थात्‌ 
उनके उपदेशों का यथाथ बोध । (३) सम्यक्‌ चरित्र अर्थात्‌ नेतिक 
नियमों के अनुकूल आचरण । सम्यक्‌ चरित्र का अर्थ यह है कि 
जीवन में अहिंसा, सत्य, अस्तेय, त्रह्मचय तथा अपरिग्रह का प्रयोग 
करना चाहिये । र 

सम्यकू दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान तथा सम्यक्‌ शास्त्र के सम्मिलित 
प्रयोग से वासनाओं का नियन्त्रण होता हे तथा उन कर्मो का भो 
नाश होता है. जो जीव को पुद्गल-बद्ध किये रहते हूँ । इस तरह 
विघ्नो के हट जाने पर जीवन का अनन्त-चतुष्टय--अर्थात्‌ उसका 
अनन्त दर्शन, अनन्त ज्ञान, अनन्त शक्ति तथा अनन्त आनन्द 
प्रस्फुटित हो उठता हे । यही मोक्ष की अवस्था है । 

जैन ईश्वर को नहीं मानते । ईश्वर के स्थान पर ये लोग 

तीर्थङ्करो को मानते हे । क्योकि तीर्थझर 
सबज्ञ तथा सबंशक्तिमान्‌ होते हैं। जैन इन्हें जीवन के आदश- 
स्वरूप समभते हें । | 

सभी प्राणियों के प्रति दया का भाव रखना जैन धर्म का एक 
विशेष 'गुण हे । इसके साथ-साथ जैन दर्शन में अन्यान्य मतो के 
प्रति समादर का भाव भी विद्यमान हे । जेन दार्शनिकों का कथन है 
कि प्रत्येक वस्तु अनन्तधमक होती हे। भिन्न-भिन्न दष्ट्यो से 
विचार करने पर मालूम होता हे कि एक ही वस्तु के अनेक धमे हैं । 
कोई वस्तु एक दृष्टि से भावात्मक है तथा दूसरी इष्टि से अभावात्मक्र 
है। किसी वस्तु के सम्ब्रन्ध में हम जो कुछ विचार करते हैं, उसकी 
सत्यता हमारी विशेष दृष्टि पर निभर करती है। अतः हमें स्मरण 
रखना चाहिये कि हमारे ज्ञान तथा हमारे विचार किस तरह सीमित 
हुआ करते हें । हमें यह कभी नहीं सोचना चाहिये कि किसी 
विषय का कोई एक मत ही एकान्त सत्य है । हम लोगों को बहुत 
सतक होकर ही किसी विचार को प्रकट करना चाहिये, जिससे 
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उसमें कोई असत्यता आ जाने की आशंका न रहे । बल्कि हमें अपनी 
उत्तियों के साथ “स्यात! जोड़ देना चाहिये जिससे अश र 
कोई सम्भावना ही न रहे. । हमें यह स्मरण रखना चाहिय कि 
दूसरों के मत भी सत्य हो सकते हैं. 1 

जेन-द्शेन वस्तुवादी है, क्‍योंकि यह वाह्मजगत्‌ के अस्तित्व 
को मानता हे। यह वहुसत्तावादी हैं, क्य।के यह अनक तत्त्वों 
को मानता हे। यह अनीश्वरबादी हे, क्याक यह इश्वर के 

अस्तित्व को नहीं मानता / 
२. बौध दर्शन 

बौद्ध धर्मे के प्रवत्तेक गोतम बुद्ध के उपदेशों से बोढ़ दशन की 
उत्पत्ति हुई है। गोतम बुद्ध महुष्य के रोग, जरां, मृत्यु तथा | 
अन्यान्य ठुःखों को देख कर अत्यन्त पीड़ित हुए थे। जीव के 
दःखों के कारण को समने तथः उनको दूर करने के उपायों 
को जानने के लिये उन्होंने वर्षा तक अध्ययन, तप और चिन्तन 
किया। अन्त में उन्होने बोधि या ज्ञात प्रप्त किया, जिसका सार 
उनके चार आयंसत्या में पाया जाता है। वे सत्य ये हैं-- 
(१) दुःख हैं। (२) दुःख का कारण है। (३) दुःख का अन्त हे । 
(४) दुःख दूर करने का उपाय है । 

“दुःख हे! इस सत्य को किसी न किसी रूप में सभी मानते | 
हैं। किन्तु बुद्धदेव को सूक्ष्मदृष्टि के द्वारा यह अनुभव हुआ कि 
दःख केवल विशेष अवस्थाओं में ही नहीं, बल्कि संसार के सभी | 

` जीवों की सभी अवस्थाओं में विद्यमान है। जो वस्तु या जो अङु- | 
भूंति सुखद मालूम पड़ती हे, वह भौ वास्तव में दुःखद ही हे। | 
दूसरा सत्य ह कि डुःख का कारण ह. दुःख का कार । कारणतत्त्व के अन- | 
सन्धान के दारा महात्मा बुद्ध इस सिद्धान्त पर पहुँचे हैं। उनका | 
कथन है कि संसार में भोतिक या आध्यात्मिक, जो भी वस्तु है, वह | 
किसी कारण ही से उत्पन्न हे) ऐसी कोई भी वसु नहीं है जो 
कारण से उत्पन्न न हो । 
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अंतः संसार में कोई भी वस्तु नित्य नहीं हे। सभी परि- 
वत्त नशील हैं। इस प्रकार हमारे जरा-मरण का भी कारण हे । 
हमारा जन्प-प्रहण करना ही उसका कारण हे । हमारे जन्म का 
कारण हमारी तृष्णा हे जो हमें सांसारिक विषयों की ओर खींचती 
हे! हमारी तृष्णा ही हमें विषयलोलुप बनाती हे। इसका 
कारण हमारा अज्ञान हे। यदि हमें विषयों का ठीक-ठीक ज्ञान 
हो ओर यदि हम समझे कि वे कितनी क्षणिक ओर दुःखद है तो 
उनके प्रति हमारी तृष्णा ही न जगे। तब हमारा पुनजन्म न हो 
ओर इस तरह ठुःखों का भी अन्त हो जाय । 

तीसरा सत्य हे कि दुःखों का अन्त है। यह तो स्पष्ट है। ढुःखों 
के जब कारण हैं तो कारण के नष्ट होने पर दुःखां का अन्त होना 
निश्चित हे। 

चौथा सत्य है. कि दुःख को दूर करते का उपाय हे। इसे 
अष्टमाग कहते हें । क्योकि इसमें आठ साधन हैं। जेसे-(१) 
सम्यक्‌ दृष्टि, (२, सम्यक्‌ संकल्प, (३) सम्यक्‌ वाक्‌, (४) सम्यक्‌ 
कर्मान्त, (५) सम्यक्‌ आजीव, (६) सम्यक्‌ व्यायाम, (५) सम्यकू 
स्मृति (=) सम्यक्‌ समाधि। ये आठ साधन अविद्या तथा तृष्णा 
को दूर करते हैं। इनके द्वारा मन को बुद्धि, इता तथा शांति 
मिलती है। इस प्रकार दुःख का पूणे विनाश होता है ओर पुन- 
जेन्म की सम्भावना नहीं रह जाती । ऐसी अवस्था को निर्वाण 
कहते हैं । 

महात्मा बुद्ध के उपदेश इन्हीं चार आये सत्रों में निहित हैं। 
इन उपदेशों से पता चलता है कि महात्मा वुद्ध का ध्यान दार्शनिक 
समस्याओं के समाधान पर उतना नहीं था, जितना जीवन के 
दुःखों को दूर करने पर था। जब मनुष्य जरा-मरण के दुःखों से 
त्रस्त रहता हे, उस समय दार्शनिक प्रश्‍नों की विवेचना करना 
केवल समय को नष्ट करना है.। लेकिन शुष्क तर्क से दूर रहते हुए 
भी वे दाशेज़िक्र अवतार से. झल, नहीं, सहे, „शाती सों से 
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सी पता चलता है कि महात्मा बुद्ध ने ही निभ्नोक्त दाशनिक 
सिद्धान्तों का प्रतिपादन किया है । (१) सभी विषयों का कारण 
है अर्थात्‌ कोई भी बस्तु ऐसी नहीं है जो स्वयम्भूत हो । (२) सभी 
बस्तुएं परिंबत्तनशील हैं.। ज्यों-ज्यों उनके कारणों में पारवत्तन आता 
जाता है, त्यो-त्यां उन वस्तुओं में भी परिवत्तन होता जाता हे । छळ 
भी नित्य नहीं हे। (३) अतः न तो कोई आत्मा है, न इश्वर 
है, न अन्य ही कोई स्थायी सत्ता ह । (४) किन्तु वत्ते मान जीवन का 
क्रम चलता रहता हे ! वत्तमान जीवन से कम के अनुसार आगामी 
जीवन की उप्पत्ति होती है। जिस तरह एक वृक्ष अपने बीज के 

रा दसरे बीज को उत्पादित करता हे, स्वयं सूख जाता हे, किन्तु 
दूसरा कायम रहता है, उसी तरह एक जीवन से कम के द्वारा दूसरे 
जीवन की उत्पत्ति होती हे ।) 

भारतत्र्ष में तथा अन्य देशों में भी महात्मा बुद्ध के अनेक 

अनुयायी हुए थे । झनुयायियां ने बुद्ध की .शिक्षाओं के अंतनिहित 
दार्शनिक विचारों की पूरी-पूरी व्याख्या की हे। आगे चलकर इन 
आनुयायियों के अनेक सम्प्रदाय बन गये। उनमें भारत के चार 
'संप्रदाय विख्यात दैं। हम यहाँ उनका संक्षिप्त परिचय देंगे । 

( १ ) माध्यमिक सत या शून्यवाद्‌। इस मत के अनुसार यह 
| संसार शून्य है । बाह्य तथा आन्तर, सभी विषय असत्‌ हैं, इसलिये 
इस मत को शून्यवाद कहते हैं । 

(२) योगाचार मत या विज्ञानवाद । इस मतके अनुसार बाह्य 
पदार्थ सभी असत्य हैं. ॥ जो बस्तु वाह्य दीख पड़ती हे बह चित्त की 
एक प्रतीति मात्र है । किन्तु चित्त के अस्तित्व में कोई संदेह नहीं हो 
सकता । चित्त का अम्दिएव नहीं है--यह कथन ही विरोधात्मक है । 
क्योकि यह ह चित्त का एंक विचार है । चित्त का विचार चित्त 

नहीं हो सकता। यदि आ+ 
iE ककत WN 
कार करने से 


बदतोएव्याध्वत:ह्य जञाह्य हे "इस मः विज्ञानचार" कहते हे 
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(३) सोत्रांतिक मत | इस मतके अनुसार वाह्य और आभ्यन्तर 
दोनों सत्य हैं । जितनी वस्तुएँ बाह्य प्रतीत होती हैं वे यदि सभी 
असत्य ह तो किसी भी वस्तु को देखने के लिये हमें बाह्य वस्त की 
अपेक्षा नहीं करनी पड़ती बल्कि मनही उसके लिये पर्याप्त होता! 
किन्तु अपनी इच्छानुसार मन किसी वस्तु का अवलोकन नहीं 
कर सकता है । हम जहां कहीं जिस समय में वाह्य को देखना चाहें 
तो यह संभव नहीं हो सकता। इससे यह होता हे कि वाह्य 
को देखने के समय हमारे मनमें जो वाह्य की एक कल्पना है वह्‌ 
- कल्पित नहीं हे वरं उसका अस्तित्व वहिः स्थित ( वाह्य ) पर निर्भर 
करता है । वाह्य को देखते समय सन में जो वाह्य का एक मानसिक 
प्रतिरूप खिच जाता है उससे हम उसके कारण का अर्थात्‌ बाहरी 
बस्तु का अनुमान करते हैं। इस प्रकार हम वाह्य वस्तओ का 
अनुमान कर सकते हे । इसे वाह्यानुमेयवाद्‌ कहते हैं । 

( ४ ) वेभाषिक मत । इस मत में तथा सोतांत्रिक मत में बहुत 
कुछ समानता हे । दोनों मतों के अनुसार मानसिक प्रतीतियाँ तथा 
वाह्य सत्ताए, सभी सत्य हें । किन्तु किस प्रकार वाह्य पदार्थों का ज्ञान 
होता हे--इसमें दोनों में मतभेद है। वैभाषिकों के अनसार वाह्य 
वस्तुओं को हम प्रत्यक्ष देखते हैं। वाह्य. वस्तुओं का ज्ञान हमें 
मानसिक चित्तों या प्रतिरूपों के द्वारा अनुमान से नहीं होता। यदि 
किसी सी वाह्य वस्तु का हमें प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता हो तो यह कभी 
संभव नहीं हे कि मानसिक प्रतिरूपो के द्वारा हमें उनका आनुमानिक 
ज्ञान भी हो सके। इस मत को वाह्यप्रत्यक्षवाद कहते हैं, क्योंकि 

इसके अनुसार वाह्य वस्तुओं का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है । 
. धार्मिक प्रश्नों को लेकर बोद्ध मत में दो प्रसि सम्प्रदायो का 
मादुभाव हुआ है। (१) हीनयान तथा (२) महायान। हीनयान 
भधिकतः दक्तिण भारत लंका, त्रह्मा, स्याम में प्रचलित है। महायान 
मुख्यतः तिव्वत, चीन, तथा जापान में प्रचलित है | शून्यवाद तथा 


विज्ञानवा दू सहा, के, अंतत, हेलो ए सोडांजिक तथा बेसिक 
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हीनयान के अंतगेत हैं। दोनों सम्प्रदायो में इस बात को लेकर मतभेद 
है कि निर्वाण का क्या उद्देश्य हे? हीनयान के अनुसार निर्वाण 
इसलिये अभीष्ट है कि उसके द्वारा कोई व्यक्ति अपने हखो का 
अन्त करता हे । हिन्त महायान के अनुसार निर्वाण का उद्देश्य 
केवल अपने ही दुःखा का अन्त करना नहीं है.। वरं निवारण को 
श्य पूर्णज्ञान प्राप्त करना है जिसकी सहायता से दुःखग्रस्त सभी 

प्राणियों को दुःख से मुक्त किया जा सके। 

( ४) न्याय-दर्शन 

न्याय दर्शन के प्रवत्तक महर्षि गोतम हें । न्याय वस्तुवादी दशन 
है । इसका प्रतिपादन विशेषतः युक्तियों के द्वारा हुआ है.। इसके 
अनुसार चार प्रमाण हैं-अत्यक्ष, अनुमान, उपसान तथा शब्द। 
घस्तुओं के साक्षात्‌ या अपरोक्ष ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते सकी 
उत्पत्ति वस्तु तथा ज्ञानेन्द्रिय के संयोग से होती है 'करत्यक्षज्ञान वाहय 
1 आन्तर हो सकता है । जिस विषय का प्रत्यक्ष होता है उसका 
संयोग यदि आँख, कान जैसी बाह्य इन्द्रियों से हो तो उसे वाह्म- 
॥ प्रत्यक्ष कहते हैं। किन्तु यदि केवल मन से संयोग हो तो उसे 
_ द्वारा नहीं होता । यह किसी ऐसे लिङ्ग या साधन के ज्ञान पर निर्भर 
करता है, जिस से अशुमित वस्तु या साध्यका एक नियत 


सम्बन्ध रहता है। साधन तथा साध्य के नियत या अव्यभिचारी. 





हाते हैं, तथा अधिक से अधिक तीन पद होते हैं। इन पदों को पक्ष 
साध्य तथा साधन (या लिङ्ग) कहते हैं । पन्न उसे कहते हैं जिसमें लिङ्ग 
का अस्तित्व मालूम है ओर साध्य का अस्तित्व प्रमाणित करना 
हे । साध्य उसे कहते हैं जिसका अस्तित्व पक्ष में सिद्ध करना है । 
+ साधन उसे कहते है. जिसका साध्य के साथ नियत साहचय्य हो ओर 

` जो पक्ष में वत्तमान रहे | जेसे- | 
_  ०.पवेते वेहिषीषे हे, कोकि सवि है जो धूमवान्‌ है 


क ळथ्न 


i D2 











अन्तर या मानस प्रत्यक्ष कहते हैं । अरमान केवल इन्द्रिय के - 
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ह वहिमान्‌ है।” यहाँ पदेत' पक्ष है, बहि? साध्य है, तथा धूम' 
साधन हे 
ज्ञान के द्वारा जो संज्ञा और संज्ञी अर्थात्‌ नाम ओर नामी का संबंध 
थावित होता है उसे उपमान कहते हें । उदाहरणाथ यदि 'गवयः का 
केवल नाम ज्ञात रहे तथा यह विदित रहे कि गवय का आकार प्रकार 
गाय के समान होता हे, तो गवय को प्रथम वार भी देखकर समभा 


जा सकता है कि यह गवय हे । ऐसा ज्ञान उपमान के द्वारा होता है। 


आणत पुरुषों की उक्तियां से अज्ञात वस्तुओं के सम्बन्ध में जो 
ज्ञान प्राप्त हाता हे उसे शब्द कहते हें । ऐतिहासिक कहते हैं 
महाराज अशोक भारत के सम्राट्‌ थे । इस कथन को हम स्वीकार 
करते हैं, यद्यपि हमारा उनके साथ कोई साक्षात्कार नहीं हुआ है। 
यहाँ शब्द ही प्रमाण हे । नेयायिक इन चार के अतिरिक्त और 


किसी प्रमाण को नहीं मानते | उनके अनुसार अन्य सभी प्रमाण 


| चार प्रमाणा के अंतर्गत है । 

न्याय-द्शेन के अनुसार निम्नोक्त विषय प्रमेय कहे जाते हैं-- 
आत्मा, देह, इन्द्रियाँ तथा उनके द्वारा ज्ञातव्य विषय, बुद्धि, मन, 
प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्यभाव, फल, दुःख, तथा अपवग | अन्यान्य भारतीय 
दृशनां की तरह न्याय का भी लक्ष्य आत्मा को शारीर, इन्द्रियां तथा 
सांसारिक विषयों के बंधन से मुक्त करना है। आत्मा शरीर ओर 
मन से मिन्न है । शरीर का निर्माण भौतिक तत्त्वों के सम्मिश्रण से 
होता हे । मन एक अणु हे--प्नूक्ष्म, नित्य तथा अविभाज्य । मन 
आत्मा के लिये सुख, दुःख आदि मानसिक गुणों के अनुभव 
निमित्त एक करण है । अतः मन को अंतरिन्द्रिय कहते. हैं। जब 
आत्मा को इन्द्रियों के द्वारा किसी बस्तु से सम्बन्ध होता हे तो उसमें 
चैतन्य का संचार होता हे । चैतंन्य आत्मा का कोई नित्य गुण नहीँ 
है । यह आगन्तुक गुण है जो आत्माके मुक्त होने पर नष्ट हो जाता है । 
मन परमाणु के सदृश सूक्ष्मतम है. किन्तु आत्मा विश्च, अमर तथा 
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नित्य हे। आत्मा ही सांसारिक विषयों में आसक्त या उनसे अनासक्त 
होता है| यही विषयों से राग या द्वेष करता है। कर्मा के अच्छे-बुरे 
फलों का उपभोग इसी को करना पड़ता है !। सिथ्या-क्ञान, राग-ष 
तथा सोह से प्रेरित होकर आत्मा अच्छा या बुरा कम करता है. | उन्ह! 
के कारण आत्मा को पापमय या दुःखम्रस्त होना पड़ता है। उन्हीं के 
कारण उसे जन्म-मरण के चक्र में पड़ना पड़ता हे । तत्त्वज्ञान के 
द्वारा जब सभी ठःखों का अन्त हो जाता है तो मुक्ति प्राप्त होती 


EN 


इस अवस्था को अपवग कहते हैं। कुछ दोशेनिक कहते हैं. कि यह 
अवस्था आनन्दमय होती . दै । किन्तु नैयायिक इसे नहीं मानते । 
सख या आनन्द बिना दुःख के नहीं होता, जिस तरह प्रकाश विना 


छाया के नहीं हो सकता $ । अतः अपवगं सख-दःख से रहित होता 


हे । यह सुख या आनन्द की अवस्था नहीं 
| ` नैयायिक ईश्वर के अस्तित्व को अनेक युक्तिया से सिद्ध करते | 
| , हैं । इश्वर संसार के सजन, पोषण तथा संहार के आदिःप्रवत्तक _ 
| । ईश्वर ने विश्व का निर्माण शून्य से नहीं किया, बल्कि परमार 


दिक , काल, आकारा, मन तथा. आत्मा आदि उपादाना से किया 
है. | जीव अपने-अपने पुण्यमय या पापमय कर्मों के अतुसार सुख . 
या दःख का उपभोग कर सकें, इस के लिये संसार की सृष्टि हुई है। 
ईश्वर के अस्तित्व को प्रभाशित करने के लिये निस्नोक्त युक्ति 
दी जाती दै--पवेत, समुद्र, सूय, चन्द्र, आदि संसार के जितने पदाथ 
हैं, सभी परमाएुओं में बिभाजित हो सकते हैं । अतः उन पदार्थों का । 
“निर्माण किसी कत्ता के द्वारा अवश्य हुआ है। मनुष्य संसार का 
निर्माता नहीं हो सकता क्योंकि सनुष्य की बुद्धि तथा शक्ति सीमित 
ह । वह परमाणु जैसी सूक्ष्म तथा अदृश्य वस्तुओं का, जिनसे सभी 
तिक पदाथ निमित हैं, सम्मिश्रण नहीं कर सकता । इस संसार का | 
निर्माता अवश्य कोई चेतन आत्मा है जो सवंशक्तिमान्‌, सर्वज्ञ तथा | 
_ संसार की नैतिक व्यंचस्था का संरक्षक हे | वही ईश्वर है । ईश्वर ने | 
सीर की अपने लह्य'की'पूर्सिण्के लिये मेही“'बनायी हे बल्कि | 
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अन्य प्राशियों के कल्याण के लिये बनाया है। इसका यह तात्पय 
नहीं है कि संसार में केवल सुख ही सुख है एबं दुःख का सवथा 
अभाव है । मनुष्य को कम करने की स्वतंत्रता है । अतः वह अच्छा 
या बुरा दोनों प्रकार के कर्म कर सकता है तथा तदवुसार सुख या 
दुःख का भागी होता हे । किन्तु परमात्मा की दया तथा उनके साग 

न से मनुष्य अपने आत्मां तथा विश्व का.ताच्विक ज्ञान प्राप्त 
कर सकता हे ओर तत्पश्चात्‌ अपने दुःखा से सक्ति पा सकता 

(५) बेशेषिक दर्शन 

वैशेषिक-दशन के प्रवत्त क महर्षि कणाद थे। उत्तका दूसरा नाम 
उलूक था। न्याय-दर्शन के साथ वेशेषिक की बड़ी समानता है। 
इसका भी उद्देश्य प्राणियों का अपवर्ग प्राप्त करना है। यह सभी 
प्रमेयों को अर्थात्‌ संसार की सभी वस्तुओं को कुल सात पदार्थो 
विभक्त करता है। वे पदाथ ये हैं-द्वव्य, गुण, कम, सामान्य 
बिशेष, समवाय तथा अभाव । 

द्रव्य गुणों तथा कर्मो का आश्रय है तथा उनसे भिन्न है। द्रव्य 
नो प्रकार के होते हैं--ज्षिति, जल, अग्नि, वायु, आकाश, काल, दिक्‌, 
आत्मा, तथा मन | इनमें प्रथम पाँच भौतिक हैं। उनके गुण क्रमशः 
गन्ध, रस, रूप, स्पर्श तथा शब्द हैं। क्षिति, जल, अग्नि तथा वायु 
क्रमशः चार प्रकारों के परमाणुओं से बने हुए हैं। ये परमाणु भोतिक 
हैं। इनका विभाजन तथा नाश नहा हो सकता। परमाणुं की 
सृष्टि नहीं होती । वे शाश्वत हैं। किसी भोतिक पदाथ के सबसे छोटे 
छोटे टुकंडों को, जिनका ओर अधिक विभाजन नहीं हो सकता, 
परमाणु कहते हैं। आकाश, दिक तथा काल अप्रत्यक्ष द्रव्य हैं। थे 
एक-एक हैं, नित्य हैं तथा विशु हैं । मन नित्य है किन्तु विभु नहीं है। 
यह परमाणु की तरह अत्यन्त सूक्ष्म हे । यह अंतरिन्द्रिय है। यह 
बुद्धि, भावना तथा संकल्प जैसी मानसिक क्रियाओं का सहायक 
होता है। सन सें एक साथ एक ही अनुभूति हो सकती है, क्योंकि 
यह परमाणु की तरह अत्यन्त सूक्ष्म होता हे । आत्मा शाश्‍वत तथा 
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सर्वव्यापी द्रव्य हैं । यह चैतन्य की सभी अवस्थाओं का आश्रय है। 
मनष्य को मन के हारा अपने आत्मा की अनुभूति होती हे । सांसा!रेक 
वस्तं के निर्माता के रूप में ईश्वर अथात्‌ परमात्मा का आस्तत्व 
अनुमान के द्वारा सिद्ध होता है । 

गुण।उसे कहते हैं जो द्रव्य में पाया जाता है । गुण को गुण नहीं 
होता, न उसे कम ही होता हे । तत्य निरपेक्ष हैं, किन्तु गुण को द्रव्य 
की अपेक्षा रहता है । "कुल २४ प्रकार के गुण हैं--रूप, रस, गंध, 
स्परो, शब्द संख्या, परिमाण, प्रथकत्व, "संयोग, विभाग, परस्व, 
अपरत्व, दवत्व, स्नेह, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, डेप, प्रयत्न, गुरुत्व, 
संस्कार, धर्म तथा अधम 

कर्म गत्यात्मक होता है। गुण के सदृश यह भी केवल द्रव्यों में - 
पाया जाता हे । पाँच प्रकार के कम होते हैं-उस्चे पण, अवक्तेपण, 
आकु चन, प्रसारण, तथा गमन । 

सामान्य किसी वर्ग के साधारण धे को कहते हैं । सभी गोओं 
,» में एक समानता है जिसके कारण उन सबों की एक जाति होती है 
' | तथा उन्हें अन्य जातियों से प्रथक्‌ समझा जाता है। इस सामान्य को 
गोत्व कहते हैं। गौ के जन्म से न तो 'गोत्व' की उत्पत्ति होती है, न 
उसके मरण से उसका विनाश ही होता है. । अतः गोत्व? नित्य है। 
नित्य द्रव्यों भें पा्थेक्य के मूल कारण को 'विशेष! कहते हैं। 
साधारणतः वस्तुओं की भिन्नता उनके अवयवों तथा गुणों के हारा 
'' की जाती है.। किन्तु एक प्रकार के परमाणुओ का पारस्परिक बिभेद 
' ` किस तरह किया जायगा ? प्रत्येक परमाणु की अपनी विशेषता 

' होती है। अन्यथा सभी परमाणुओं के पार्थिव होने के कारण उनका . 

बिभेद संभव नहीं होता। परसाणुओं की जो अपनी-अपनी . 
विशेषताएं हैं, उन्हें बिशेष कहते हैं । वणन होने के कारण ही इस 
दर्शन को वैशेषिक’ दर्शन कहते हैं। , _ 
॥ © समवाय स्थायी या नित्य सम्बन्ध को कहते हैं । अवयवी का 
| अवयत, के सासा कम कके साइ) सामात ह, वयक्तियं 
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के साथ समवाय का सम्बन्ध पाया जाता है । वस्त्र का अस्तित्व उसके 
धागा में है। धागो के विना वस्त्र नहीं रह सकता है । हरित वर्ण 
मधुर स्वाद, सुगन्ध आदि गुण तथा सभी प्रकार के कर्भ या गति 
द्रव्य ही में आश्रित हैं द्रव्य के बिना गुण तथा कर्मे नहीं टिक सकते 
हैं। इस तरह के नित्य सम्बन्ध को समवाय कहते हैं । 

नहीं रहने को अभाव? कहते हैं। 'यहाँ कोई सर्प नहीं है', वह 
गुलाब लाल नहीं हे', शुद्ध जल में गन्ध नहीं होता-ये वाक्य क्रमश 
सपं, लाल रंग, ओर गन्ध का उपथु'क्त ह्याना में अभाव व्यक्त करते 
हैं । (अभाव चार प्रकार का होता है--प्रागभाव, ध्वसाभाव, अत्यन्ता- 
भाव, तथा अन्योन्याभावे । प्रथम तीन प्रकार के अभावों को संसर्गा- 
भाव कहते हैँ । संसर्गाभाव में दो वस्तुओं के संसग का अभाव रहता 
हे । किसी वस्तु की उत्पत्ति के पहले उपादान में जो उसका अभाव 
रहता है उसे प्रागभाव कहते हैं । कुम्भकार के द्वारा वत्तेन के निर्माण 
के पहले मिट्टी में वत्तन का अभाव रहता हे । किसी वस्तु के ध्वंस 
हो जाते के वाद जो उस वस्तु का अभाव हो जाता है, उसे ध्वंसाभाव 
कहते हें। जैसे-घड़े के फूट जाने पर उसके टुकड़ों में घड़े का 
अभाव होता हे । दो वस्तुओं में अतीत, वत्तमान तथा भविष्य, अथात्‌ 
सकेदा के लिये जो सम्बन्ध का अभाव रहता है, उसे अत्यन्ताभाव 
कहते हें । जैसे वायु में रूप का अभाव । जब दो वस्तुओं में पारस्परिक 
भेद रहता है, तो उप्ते अन्योन्याभाव कहते हैं। जैसे घट और पट 
दो प्रथक्‌ वस्तुएं हें । घट पट नहीं हैं ओर न पट ही घट है। एक का 
दूसरा नहीं होने का नाम अन्योन्याभाव हे । 


ईश्वर तथा मोक्ष के विषय में वैशेषिक तथा न्याय मतों में पूरा 
सास्य है । 





(8 ) सांख्य-दर्शन 
सांख्य-दशन द्वेतवादी है । कहा जाता है कि महर्षि कपिल इसके 
प्रवत्तक थे। सांख्य के अनुसार दो प्रकार के तत्त्व हैं। पुरुष ओर. 


प्रकृति | अपने-अपने अस्तित्व के. लिये पुरुष ओर प्रकृति परस्पर 


(९-0. JK Sanskrit Academy, Jammmu. Digitized by 53 Foundation USA 
द्य F 





L$ 


स 


निरपेक्ष हें । पुरुष चेतन है. ) चैतन्य इसका गुण नहीं बरं स्वरूप ही 
हे । पुरुष शरीर, सन तथा इन्द्रिय से भिन्न है। यह नित्य हे । यह 
सांसारिक परिवत्त नों तथा व्यापारो का अवलोकन अलग सेही 
करता है । यह स्वयं न तो कोई काये करता, न इसमे काई पारवत्त न 
ही होता है। जिस तरह कुर्सी, पलंग आदि भौतिक वस्तुआ के 
उपयोग के लिये मनुष्य भोक्ता हे, उसी तरह प्रकृति के परिणामा क 
| उपयोग के लिये भोक्ताओं की आवश्यकता हे । ये भोक्ता पुरुष है जो 
प्रकृति से भिन्न हैं । प्रत्येक जीव के शारीर में एक-एक पुरुष है| जिस 
समय कुछ मनुष्य सुखी पाये जाते हे, उस समय कुछ मङुष्य दःखी भी 
हते हैं । कुछ का देहान्त हो जाता है, फिर भी कुळ जीवित रहते 
अतः पुरुष एक नहीं, अनेक हैं। हः 
| . (प्रकृति इस संसार का आदि कारण है । यह एक नित्य और जड़ 
वस्तु हैं। यह सवदा परिवत्त नशील है। इसका लक्ष्य पुरुष के 
उद्ेश्य-साधन के सिवा ओर कुछ नहीं हे । सत्त्व, रज तथा तम, 
प्रकृति के तीन गुण या उपादान हें । /सृष्टि के पहले ये तीन गुण 
साम्यावस्था में रहते हैं। इन्हें साधारण अथ में गुण नहीं समझना 
चाहिये । ये विशेष अथे में गुण कहलाते हैं । जिस प्रकार कोई तिगुनी 
रस्सी तीन डोरियों की बनी होती हे, उसी प्रकार प्रकृति तीन तरह 
के मोलिक तत्त्वो से बनी हुई है । संसार के विषय सुख, दुःख या 
मोह के जनक हैं । वस्तुओं के प्रति सुख, दुःख या विषाद होने के | 
कारण हम वस्तुओं के तीन गुणों का अनुमान करते हैँ। मीठे भोजन 
में एक ही व्यक्ति को कभी रुचि होती, कभी अरुचि होती या कभी 
उदास भाव, अर्थात्‌ रुचि तथा अरुचि दोनों का अभाव रहता है । 
एक ही व्यंजन में किसी व्यक्ति को अच्छा स्वाद मिलता, किसी को 
बुरा स्वादःमिलता तथा किसी को वह स्वादहीन सा मालूम पड़ता 
है। कारण. तथा कार्ये में वस्तुतः ऐक्य होता है। कार्य कारण का 
विकसित रूप है। तैल तिल आदि विशेष प्रकार के बीजों का विकसित 
रू > 
_ सर्प] ससार फेप्स्ीगविषण- पशि/्शफ हैं? जिनके काशी हल 
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या विषाद का अनुभव होता है। हम ऊपर कह आये हैं कि प्रक्रतिं 
जिसका दूसरा नाम प्रधान है, सांसारिक वस्तुओं का मूल कारण है। 
अतः सत्कायवाद के सिद्धान्त के अनुसार उसमें सुख, दुःख तथा 
विषाद्‌ के कारण अवश्य होंगे। सुख, दुःख तथा विषाद का कारण 
क्रमशः सत्त्व, रज तथा तम हे | इस तरह प्रकृति के अंतगत सत्त्व, 
रज, तथा तम का अस्तित्व प्रतिपादित होता है । सत्त्व प्रकाशक है*। 
रज चल तथा उपष्टम्भक हे । तम अचल तथा वरणक या आवरण- 
कारी है। | 

(पुरुष तथा प्रकृति के संयोग से सृष्टि का प्रारम्भ होता है । प्रकृति 
की साम्यावस्था पुरुष के संयोग होने से नष्ट होती है । जगत्‌ की 
सृष्टि इस क्रम से होती है। प्रकृति से महत्‌ की उत्पत्ति होती है । 
सहत्त इस विश्व का महान्‌ अंकुर है। पुरुष का चेतन्य-प्रकाश महत्‌ 
पर पड़ता हे अतः महत्‌ भी चेतन मालूम पड़ता है। इस घटना के 
कारण मालूम पड़ता हे कि प्रकृति मानो सुप्तावस्था से जाग्रत्‌ अवस्था 
में आयी हो । इसी के साथ-साथ चिंतन का भी प्रादुर्भाव होता हे । 
तः महत्‌ को बुद्धि भी कहते हैं । यही जगत की सृष्टिकारिणी बुद्धि 
। बुद्धि का रूपान्तर अहंकार में होता है । अहंकार अहंभाव या 
अभिमान को कहते हैं। आत्मा अभिमान के संयोग होने से अपने 
को कर्ता! समझता है । किन्तु वस्तुतः आत्मा स्वयं कर्त्ता नहीं है । 
अहंकार में जब सत्त्व का बाहुल्य होता है तो उससे पाँच ज्ञानेन्द्रियों 
पाँच कसेंन्द्रियां तथा मन की सृष्टि होती है । मन उभयेन्द्रिय है क्योंकि 
इसके द्वारा ज्ञान तथा कमे दोनों संभव होते हैं | अहंकार में जब रज 
की प्रचुरता रहती है तब उससे पाँच तन्मात्रो की उपत्ति होती है। 
शब्द, स्पशे, रूप, रस तथा गन्ध पाँच तन्मात्र हैं । पाँच तन्मात्रो से 
पाँच महाभूतां को उत्पत्ति होती हे शब्द से आकाश, स्पशे से बायु, 
से अग्नि, रस से जल, तथा गन्ध से प्रथ्वी की उत्पत्ति होती है।इस कार 
सांख्य में सब मिलाकर २४ तत्त्व हैं । इनमें पुरुष को छोड़कर सभी 


तत्त्व प्रकृतिं के अंतगत हैं क्योकि सभी भोतिक तत्त्वा का मूल कारण | 
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प्रकृति ही है । प्रकृति का कोई कारण नहीं है | महत्‌ अहंकार तथा 
पंच तन्मात्रों की दो त्रवस्थार् होती हैं। एक तो ये स्वयं परिणाम 
हैं। दूसरे ये अन्य-अन्य परिणामों के कारण भी हैं। ग्यारह इन्द्रियाँ 
तथा पाँच महाभूत अपने-अपने कारणों के केवल परिणाम हैं। ये 
स्वयं क्रिसी ऐसे परिणाम के कारण नहीं हैं जिनका स्वरूप इनसे 
भिन्न हो। पुरुष न तो किसी का कारण हे न किसी का परिणाम ही 
है। अर्थात्‌ पुरुष न तो प्रकृति हे न विकृति । 

(_ पुरुष निरपेक्ष तथा अमर है । किन्तु अविद्या के कारण यह अपने 
को शरीर, इन्द्रिय, तथा मन से प्रथक्‌ नहीं समभता ))पुरुष ओर 
प्रकृति में अविवेक (अर्थात्‌ विभेद नहीं करने ) के कारण हमें दुःखा 
से पीड़ित होना पड़ता है । शरीर के घायल होने से या अस्वस्थ होने 
से हम अपने को चायल या अस्वस्थ समभते हैं । हमारे मनोगत सुख 
तथा दुःख आत्मा को भी प्रभावित करते हैं क्योकि हम मन तथा 

¦ आत्मा के भेद को भली-भांति समझ नहीं सकते । ज्यों ही हमें विवेक 
होता हे अर्थांत ज्यों ही हम पुरुष का शरीर, इन्द्रिय, मन, अहंकार 
। तथा वुद्धि से भेद समझने लगते हैं, त्या ही हमारे सुखों तथा ढःखों 
. | |. का अन्त हो जाता है | तब पुरुष का संसार के साथ कोई अरा 
|. नहीं रहता ओर यह संसार के घटना-क्रम का साक्षी या द्रष्टामात्र रह 
. | जाता है । इस अवस्था को मुक्ति या कैवल्य कहते हैं । सक्ति जीवन 
|. में रहते भी प्राप्त हो सकती हे | इसे जीवन्मुक्ति कहते हें | देहान्त 
के बाद जो कित प्राप्त वी है उसे नदेहि कहते दे केबल 
विवेक ज्ञान होने से ही हमें आत्मज्ञान नहीं होता और न हम अपने 
दुःखों से ही पुर्णंतया 'मुक्त होते हैं । इसके लिये बहुत अधिक 
आध्यात्मिक अभ्यास को आवश्यकता होती है । इस अभ्यास के लिये 
तत्त्वज्ञान के प्रति पूरी श्रद्धा तथा उसके अनवरत चितन की अवश्यकता क 
हे । विवेक-ज्ञान होने पर हम पुरुष को विशुद्ध चैतन्य एवं तन-मन 
| || देशकाल तथा कारण काय से पूणतया पथक्‌ समने लगते हैं। 
पुरुष अनादि आर अनंत हे । यह निरपेक्ष अमर 
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आत्मज्ञान के लिये जो आध्यात्मिक अभ्यास द हें उसका 


साङ्गोपाङ्ग वर्णन योग-द्शन में दिया जायगा । 


> 


( सांख्य-द्शीन निरीश्वर हे । इसके अनुसार इश्वरक्का अरितत्व 


लिये ईश्वर का अस्तित्व आवश्यक नहीं है क्‍योंकि पूरे संसा 
निर्माण के लिये प्रकृति ही पर्याप्त हे । शाश्वत तथा अपरिवत्त नशी 
ईश्वर संसार की सृष्टि का कारण नहीं हो सकता | क्योंकि कारण 
तथा परिणाम वस्तुतः: अभिन्न होते हैं | कारण ही परिणाम में परिणत 
हो जाता है। ईश्वर संसार में परिणत नहीं हो सकता । क्योंकि ईश्वर 
परिवत्त नशील नहीं माना जाता है । सांख्य के भाष्यकार विज्ञान- 
भिक्षु यह सिद्ध करने का प्रयत्न करते हैं कि सांख्य ईश्वर के अस्तित्व 
को एक विशिष्ट पुरुष के रूप में मानता है । उनका कथन हे कि ईश्वर 
प्रकृति का द्रष्टामात्र है, ख्रष्टा ५ | 
(७) यौय-दर्शन 

महर्षि पतञ्जलि योगदर्शन के प्रवर्तक हैं। योग तथा सांख्य 
में बहुत अधिक साम्य है। योग सांख्य के प्रमाणो ओर तत्त्वों को 
मानता हे। यह सांख्य के २५ तत्त्वों के साथ-साथ ईश्वर को 
भी मानता हे । योग-दशेन का प्रमुख विषय योगाभ्यास हे । सांख्य 
के अनुसार मेक्ष्‌-प्राप्ति का प्रमुख साधन विवेक ज्ञान है। विवेक 
ज्ञान की प्राप्ति प्रधानतः योगाभ्यास से ही हो सकती हे । योग चित्तवृत्ति 
के निरोध को कहते हें । चित्त की पॉच प्रकार की भूमियाँ हैं। 
पहली भूमि '्षिप्तः कहलाती हे । क्योंकि इसमें चित्त सांसारिक 
बस्तुआं में क्षिप्त अथात आसक्त रहता है। दूसरी भूमि मूह? 
कहलाती है। क्‍योंकि इसमें चित्त की अवस्था निद्रा के सदृशा 
अभिभूत रहती हे। तीसरी भूमि 'विक्षिप्त' कहलाती हँ। यह 
अपेक्षाकृत शान्त अवस्था हे। इन चित्त-भूसियों में योगाम्यास 
संभव नहीं है। चोथी तथा पाँचवीं भूमियाँ 'एकाप्र! तथा निरुद्ध 
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उेन्द्रीभूत रहता हे । निरुद्धाबस्था में चितन का भी अन्त हो जाता 
है । एकाप तथा निरुद्ध योगाभ्यास में सहायक हें । योग दो प्रकार 
का होता है। संप्रज्ञात तथा असंप्रज्ञात। संप्रज्ञात उस योंग या 
समाधि को कहते हैं जिसमें चित्त ध्येय विषय में पूणंतया तन्मय 
हो जता है, जिससे चित्त को उस विषय का पूणे तथा स्पष्ट ज्ञान 
होता है । असंप्रज्ञात उस योग को कहते हैं जिसमें मन की सभी 
क्रियाओं का निरोध हो जाता हे । फलस्वरूप, ध्येय विषय के साथ- 
साथ अन्य सभी ज्ञान का लोप हो जाता हे । 

` योगाभ्यास के आठ अंग. हैं जो योगाङ्ग कहलाते हें- यम, 
नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान, तथा समाधि । 


हिंसा, असत्य, स्तेय, व्यभिचार, तथा परिग्रह से मन को नियंत्रित 


रखना 'यम' कहलाता है ।, शोच, संतोष, तप, स्वाध्याय, तथा ईश्वर- 
प्रणिधान, इन आचारों का अभ्यास “नियम” कहलाता है । आनंदप्रद्‌ 
शारीरिक स्थिति को 'आसन' कहते हैं। नियंत्रित रूप से श्‍वास- 
ग्रहण, धारण, तथा त्याग को प्राणायाम? कहते हैं। . इद्रिया को 
विषयों से हटाने का नाम इन्द्रियसं यम” अर्थात्‌ स्याहार? हे । चित्त 
को शरीर के अन्दर या बाहर की किसी वस्तु पर केन्द्रीभूत करने को 
“धारणा? कहते हैं। किसी विषय का सुरढ तथा अविराम चिंतन 
“व्यान? कहलाता हे । “समाधि” चित्त की वह अवस्था हे जिसमें 
ध्यानशील चित्त ध्येय विषय में तल्लीन होकर आत्मविस्मत 
हो जाता है। | न 

योगदर्शन को सेश्वर-सांख्य कहते हैं ओर कपिलकृत सांख्य 
को निरीश्वरःसांख्य | योग के अनुसार चित्त की एकाग्रता के लिये 
तथा आत्मःज्ञान के लिये ईश्वर ही ध्यान का सर्वोत्तम विषय 
है। ईश्वर पूण, नित्य, सवेव्यापी, सर्वज्ञ तथा सर्च 


| र ४ ~ (. ~ दोषरहित 
'हे। योग के अठुसार इश्वर के अस्तित्व के लिये निम्नोक्त 


. प्रमाण दिये जाते हैं--जहाँ तारतम्य हे बहाँ सर्वोच का होना नितान्त 
. झार है जज याभिः हवय रणी वेजता 
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संयोग का अन्त होने प होता है ! 
वियोग पुरुष ओर प्रकृति के लिये स्वाभाविक नहीं है | 
पुरुष-विशेष का अस्तित्व परमावश्यक है जो पुरुषों के पाप तथा 
के अनुसार पुरुष तथा प्रकृति में संयोग या वियोग स्थापित 
करता ह्वै । 
(द) माांचा-दूरा -द्शन 
सॉसासा-द्शन के प्रवत्तक महर्षि जेमिनि थे। मीमांसा को 
पूच- मीमांसा भी कहते हैं। इसका मुख्य उद्देश्य वैदिक-करमकांड का 
युक्तिपूवक प्रतिपादन करना है। इसी के लिये मीमांता जैसे दर्शन 
की संस्थापना हुई है जो यज्ञादि कर्म सम्बन्धी विचारों का पोषण 
करता हे । 
| कर्मकांड का आधार वेद है.। मीमांसा के अनुसार वेद सतुष्य- 
रचित नहीं बरं नित्य स्वयंभूत तथा अपौरुषेय है । इसलिये वेद 
पुरुषक्रत दोषों से रहित है । वेद का प्रकाश ऋषियों के द्वारा है। 
वेद की प्रामाणिकता सिद्ध करने के लिये मीमांसा-दशन में प्रमाणों 
का सविस्तार विचार हुआ है। इसमें यह दिखलाने का प्रयत्न 
किया गया है कि सभी ज्ञान स्वतःप्रमाण हें । पर्याप्त सामग्री 
रहने से ही ज्ञान की उत्पत्ति होती है। इन्द्रियों के निर्दोष होन से 
वस्तुओं के सन्निकट रहने से तथा अन्य सहकारी कारणों के 


' उपस्थित रहने से ही प्रत्यक्ष-ज्ञान हो जाता है। पर्याप्त सामग्री रहने 


से अनुमान भी हो जाता है । 
___ जब हम भूगोल की कोई पुस्तक पढ़ते हैं तो हमें उस समय शब्द- | 
प्रमाण के द्वारा परोक्ष देशों का भौ ज्ञान हो जाता हे। इन प्रमाणों 
के द्वारा अर्थात्‌ प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द के द्वारा जो ज्ञान हमें प्राप्त 
होता है उसकी सत्यता हम निर्विवाद मान लेते हैं, इसके लिये हम 
किसी अन्य प्रमाण की अपेक्षा नहीं करते | यदि काई 
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रहे तो उसे ज्ञान ही नहीं कहा जा सकता है । क्योंकि ज्ञान में विश्‍वास 
का होना परमावश्यक है । बिना विश्वास का ज्ञान यथार्थतः ज्ञान नहीं 
। वेद के अध्ययन से हमें ज्ञान की प्राप्ति होती हैं ऑर उस भें 
हमारा व्हे विश्वास भी रहता है। अतः वैदिक ज्ञान अन्य ज्ञाना की 
तरह स्वयं प्रमाणित है | उसमें यदि कहीं कोई संदेह की उत्पत्ति होती 
हे तो उसका निराकरण मीमांसा की पंक्तियों के द्वारा हाता है। 
बाधाओं के दर हो जाने पर वैदिक ज्ञान स्वयं प्रकटित हो जाता है। 
अतः वेद्‌ की प्रामाणिकता असंदिग्ध है । 
वेद का विधान ही धस हे । वेद जिसका निषेध करता है वह 
अधर्म है । विहित कर्मों का पालन तथा निषिद्ध कर्मों का त्याग धर्म | 
| लाता है। धर्मे का आचरण कत्तव्य समझ कर निष्काम भाव से 
करना चाहिये। वेद विहित कर्मों को किसी फल या पुरस्कार की 
i प्रत्याशा में नहीं करना चाहिये । वरं उन्हें वेद का आदेश समभ कर 
| ही करना चाहिये । नित्य कमों के निष्काम आचरण से पूर्वाजित 
॥ ककमा का नाश होता है। ओर देहान्त होने पर मुक्ति मिलती है। 
इस तरह का निष्काम.आचरण ज्ञान तथा संयम की सहायता से हो 
सकता है। प्राचीन मीमांसा के अनुसार स्वग या विशुद्ध सुख की- 
प्राप्ति ही परम पुरुषार्थं या मोक्ष है । किन्तु आगे चल कर मोक्ष से 
केवल जन्म-नाश तथा दुःख का अन्त समभा जान लगा हे। 
आत्मा अमर तथा नित्य है। इसका नाश नहीं हो सकता । वेद 
के अनुसार स्वर्ग-प्राप्ति के लिये धर्म का आचरण करना चाहिये । 
यदि आत्मा की मृत्यु हो जाय तो स्वगं की कामना या स्वग-प्राप्ति 
निर्थक हो जाती हे । जैन दाशनिकों की तरह मीमांसक भी आत्मा 
की नित्यता के लिये स्वतंत्र युक्तियाँ देते हे । मीमांसक  चार्वाक के 
मत को कि आत्मा शरीर से भिन्न नहीं है, नहीं मानते है। किन्तु वे 
यह नहीं स्वीकार करते कि चेतन्य आत्मा का स्वरूप लक्षण 
न्‍्यक्ी, पत्ति शरीर के साथ आत्मा के सडा से होती 
घत: जब किसी का श्ञानन्द्रियां के साथ संयोग होता धनन 





चत्‌- 
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चेतन्य की उत्पत्ति होतो है । युक्त आत्मा विदेह होता है तथा 
चेतनाबिहीन होता है। किन्तु उसमें चेतन्य की शक्ति रहती है । 
आमा जब देहयुक्त रहता हे तव उसे कई प्रकार के ज्ञान प्राप्त 
हा सकते ह । मीमांसा की एक शाखा के प्रवत्तक प्रभाकर थे ।. प्रभा 
कर-सीमांसा के अनुसार पाँच प्रकार के प्रमाण हैं - प्रत्यक्ष, अनुमान, 
उपसान, शब्द तथा अर्थांपत्ति। प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान तथा 
शब्द की व्याख्या न्याय तथा मीमांसा में प्रायः एक सी ह्वै। 
उपमानसम्बन्धी केवल एक भिन्नता है । मीमांसा के असार 
उपमान निक्नोक्त ढंग से होता हे । कोई व्यक्तित जिसने हनुमान देखा 
जंगल जाता है । वह जंगल में बन्दर देखता है और कहता है 
यह बन्दर हनुमान के सडश हे । यह्‌ उक्ति प्रत्यक्ष के द्वारा 
ममाणतत होती हे । तत्पश्चात्‌ यदि वह व्यक्ति कहे कि “मैंने जो 
अतीत में हनुमान देखा हे, वह इस बन्दर के समान है” तो इसे हम 
प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं कह सकते । यह ज्ञान उपमान के द्वारा होता है क्योंकि 
हनुमान, जिसके सम्बन्ध सें उपयु क्त वाक्‍य प्रतिपादित है, वहाँ " 
उपस्थित नहीं है। जव हम किसी विरोधात्सक विषय की व्याख्या 
नहीं कर सकते हैं तो हम अर्थापत्ति की सहायता लेते हैं । यदि कोई 
सञुष्थ दिन भें भोजन नहीं करे ओर वह मोटा होता नाय तो हमें 
सानना होगा कि बह्‌ रात से अवश्य भोजन करता है। यदि कोई 
मनुष्य जीवित हो ओर घर पर न रहे तो आर्थापत्ति के द्वारा जाना 
जा सकता है कि वह कहीं अन्यत्र है । मीमांसा की दूसरी एक शाखा 
कुमारिल भट्ट ने स्थापित की है । भट्ट-मीमांसा के अंनुसारं उपय कत 
पोच प्रमाणा के अतिरिक्त एक ओर प्रमाण है । इस छठे प्रमाणा को 
अशुपलब्धि कहते हे । किसी घर में प्रवेश करने पर तथा चारों 
तरफ देख लेने पर यदि कोई व्यक्ति कहे कि इस घर में कोई वस्त्र 
नही हे तो यह नहीं कहा जा सकता कि चस्त्राभाव का ज्ञान प्रत्यक्ष के 
दारा हुआ | किल्ली विषय का प्रत्यक्त तब होता है जव उस विषय का 


इन्ट्रय के साथ संयोग होता हे । उपयु कत उदाहरण भें बस्त्राभाव 
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का ज्ञान हुआ हे । अभाव के साथ इन्द्रिय का संयोग नहीं हो सकता | 
अतः अभाव का ज्ञान अन॒पलब्धि के द्वारा ही होता है। वस्त्राभाव 
का ज्ञान वस्त्र-भिन्न वस्तुओं के प्रत्यक्ष से नहीं होता, वरं वस्त्र के 
दशेनाभाव से होता हे । / 


मीमांसा भोतिक जगत्‌ को मानती है। भोतिक जगत्‌ की सत्ता 
प्रत्यक्ष से प्रमाणित होती हे । मीमांसा वाद्य सत्तावादी है । संसार के 
अतिरिक्त यह आत्माओं के अस्तित्व को भी मानती हे । किन्छु यह 
किसी जगत-स्रष्टा, परमात्मा या इश्वर को नहीं मानती । सांसारिक 
वस्तुओ का निर्माण आत्मा के पूर्वाजित कर्मो के अनुसार भौतिक 
तरवो से होता है । कमे एक स्वतंत्र शक्ति है जिससे संसार परिचालित 
होता हैं | मीमांसा के अनुसार जब कोई व्यक्ति यज्ञादि कम करता है. 
तो एक शक्ति की उत्पत्ति होती हे जिसे अपूव? कहते हैं । इसी अपूव 
के कारण किसी भी कमे के फल का प्रादुर्भाव भविष्य में उपयुक्त 
अवसर पर होता है । अतः इस लोक में: किये गये कर्मों के फल कां 
उपभोग परलोक में किया जा सकता है 
(६) वेदान्त-दशैन 
'वेदान्त-दशेन की उत्पत्ति उपनिषदों से हुई है। उपनिषदों में 

वैदिक विचारधारा विकास के शिखर पर पहुंच गई हे। अतः 
उपनिषदों को वेदान्त कहना अर्थात्‌ वेदों का अन्त कहना बहुत ही 
यथार्थ है.। जैसा हम पहले भी कह आये हैं, वेदान्त-दर्शन कॉ 
उत्तरोत्तर विकास हुआ है । इसके मूल सिद्धान्त को हम पहले 
उपनिषद्‌ में पाते हें । फिर उनको बादरायण ने अपने हमत्र में 
संकलित आ । उसके बाद भाष्यकारो नेउन सूत्रों के भाष्य लिखे 
हैं। भाष्यों सें र तथा रामानुज के भाष्य अधिक विख्यात हें । 
अन्य दशनों की अपेक्षा वेदान्त-द्शेन से, विशेषतः शांकर बेदान्त से ` 


` भारतीयों का जीबन बहुत अधिक प्रभावित हुआ है। शां 
परमाव अतब में अ.क क शांकर वेदान्त _ 
_ न्सलमावजएसततषेने आरी किली ल उसी रूफ मेंपपिद्यमान हे । | 


४३ 
ऋग्वेद के एक सूक्त में ऐसे पुरुष की कल्पना की गई है जो 
सपूचे ब्रह्माण्ड में व्याप्त हे तथा ब्रह्माण्ड से भी परे हे । इस सूक्तं 
में संसार के जड़ तथा चेतन सभी पदार्थों को, मनुष्यों को, तथा 
देवताओं को उस परम पुरुष का अंग माना गया हे । इस ऐक्य भाव 
का विकास आगे चलकर उपनिषदों में हुआ है । उपनिषदों में उसका 
पुरुष रूप नहीं रहा । उपनिषदो में उसे सत्‌, आत्मन्‌ या ब्रह्मन्‌ कहते 
हैं। यहाँ सत्‌, आत्मन्‌ तथा ब्रह्मन्‌ एकार्थक शब्द हैं। संसार इसी 
सत्‌ से उत्पन्न हुआ है, इसी पर आश्रित हे, तथा प्रलय होने पर 
इसीमें विलीन हो जाता है। संसार का नानात्व असत्य है। उसकी 
एकता ही एकमात्र सत्य हे । सर्वे खल्विदं ब्रह्म । नेह नानाऽस्ति किञ्चन । 
उपनिषद्‌ के ये वाक्य यह सिद्ध करते हैं कि संसार में एक ही 
सत्ता हे और इसका नानात्व असत्य हे | आत्मा या ब्रह्म ही एकमात्र 
सत्य है। यह अनन्त ज्ञान तथा अनन्त आनन्द है। 
शंकर नें उपनिषदों की व्याख्या इस प्रकार की है । उनके अनुसारं 
उपनिषदों में विशुद्ध अद्वेत की शिक्षा दी गई हे । ब्रह्म एकमात्र सत्य 
है। इसका आथ केवल यह नहीं कि ईश्वर के अतिरिक्त और कोई 
सत्ता नहीं है, बल्कि ईश्वर के अंतर्गत भो कोई दूसरी सत्ता नहीं है । 
नेह नाना अस्ति शिंचन, तत्‌ त्वम्‌ असि, अहं अह्यास्मि, सवें खलु इदं 
ब्रह्म इत्यादि उक्तियाँ उपनिषद्‌ की उक्तियाँ हैं । यदि ब्रह्म के अंतर्गत 
अनेक सत्ताओं का समावेश माना जाय तो इन उक्तिया की, यहाँ 
तक कि उपनिषदों की समुचित व्याख्या नहीं की जा सकती हे । यह्‌ 
सही है कि कुछ उपनिषदों में इस बात का उल्लेख है कि ब्रह्मया 
आत्मा के द्वारा संसार की सृष्टि हुई है | किन्तु अन्य उपनिषदां में 
यहाँ तक कि वेदों में भी, संसार की सृष्टि की तुलना इन्द्रजाल से 
ही गई है । ईश्वर को मायावी माना गया है जो अपनी माया-शक्ति 
से संसार की रचना करता है। 
शंकर का कथन है कि यदि पारमार्थिक सत्ता एक है तो संसार 


की सृष्टि वस्तुत; सृष्टि नहीं हे । ईश्वर अपनी माया-शाक्ति के द्वारा 


CC-0. JK Sanskrit Academy, Jammmu. Digitized by §3 Foundation USA. 











श्र 


संसार का केवल एक स्वांग रचता हे । साधारण बुद्धिवालों के लिये 
मायावा३ को बोधगम्य बनाने के निमित्त शंकर दैनिक जावन के 
साधारण भ्रमो की सहायता लेते हें । कभी-कभी रस्सी साँप के रूप 
झं मालूम पड़ती हे । चमकता हुआ सीप चाँदी के जेसा दिखायी 
फड़ता है । ऐसे अनुभव भ्रम कहलाते हैं । सभी प्रकार की श्रान्तियों में 
एक अधिष्डान रहता है जो सत्य होता हे. । ऊपर के उदाहरणा में 
रस्सी तथा सीप ऐसे अधिष्ठान हैं | अज्ञान के कारण ऐसे अत्रिष्ठानों 
पर अन्य वस्तुओं का अध्यास या आरोप होतो है । अध्यस्त वसु 
सत्य नहीं होती । ऊपर के उदाहरणा में साँप तथा रजत अध्यस्त हे । 
अज्ञान से अधिष्ठान का केवल आवरण ही नहीं होता वरं विक्षेप 
भी होता है । विश्व की अनेकरूपता की व्याख्या इसी प्रकार की जा 
सकती है । ब्रह्म एक है, अतः अविद्या के कारण उसमें अनेक की 
प्रतीति होती हे । अविद्या के कारण हम व्रह्म का सचा स्वरूप नहीं 
जान सकते हैं । हम उसे नाना रूप में देखते हैं । बाजीगर एक मुद्रा 
को कई मुद्रा ओं में परिणत हुआ दिखलाता 'हे। इस भ्रमात्मक प्रतीति 
का कारण जादूगर के लिये तो उसकी जादू दिखलाने की शक्ति है। . 
किन्तु हमारे लिये उसका कारण हमारा अज्ञान है । अज्ञानवश हम 
एक मुद्रा को कई मुद्राओं के रूप में देखते हें । इसी प्रकार यद्यपि ब्रह 
एक हे फिर भी मायाशक्ति के कारण उप्तके अनेक रूप दिखायी 
पड़ते हैं । साथ ही साथ हमारा अज्ञान भी ब्रह्म की अनेकरूपता का | 
कारण है | हमें यदि अज्ञान न हो तो हम. ब्रह्म की अनेकरूपता के 
“भ्रम में न पढ़ें । अतः माया ओर अविद्या वस्तुतः एक हैं. । रष्टि-भेद 
से दो मालूम पडती हैं। यही कारण है कि माया को अज्ञान भी कहते 
हैं। कहा जा सकता हे कि शंकर विशुद्ध अद्वैत का प्रतिपादन नहीं 
कर सके क्योंकि वे ईश्वर तथा माया जैसे दो तत्त्वों को मानते हैं। 
किन्तु शंकर के अनुसार भाया ईश्वर की ही एक शक्ति है | जो 


सम्बन्ध आग तथा उसकी जलाने की शक्ति में है बह सर 
तथा माया में है । 
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उपयु'क्त कथन से मालूम पढ़ता है कि ईश्वर माया-शक्ति से 
विशिष्ट हे । किन्तु ऐसा कहना भी बहुत समीचीन नहीं हे । यदि 
संसार की अनेकरूपता को सत्य माना जाय तथा ईश्वर को संघार 
की दृष्टि से देखा जाय तो अवश्य ही ईश्वर की प्रतीति रूष्टा या 
मायावी के रूप में होगी । किन्तु जेसे ही संसार के मिथ्यात्व का 
ज्ञान हो जाता है, वैसे ही ईश्वर को रूष्टा के रूप में देखना अथही नं 


>> 


हो जाता ह। जो व्याक्त जादूगर के खल से घाखा नहा खाता, 


उसके छल को सममता हे, उसके लिये वह जादूगर जादूगर नहीं है । 
उसके लिये उस जादूगर के पास धोखा देने की कला भी नहीं है । 
इसी प्रकारं जो मनुष्य विश्व को पूरांतया ब्रह्ममय देरूता हे, उसके 
लिये ब्रह्म में माया या सृष्टि-शक्ति नहीं रह जाती हे । 

उपयु क्त विचारों को युक्तिपूणे बनाने के लिये शंकर दो दृष्टियां 
का विभेद करते हैं- व्यावहारिक दृष्टि तथा पारमार्थिक दृष्टि | 
व्यावहारिक दृष्टि साधारण मनुष्यों के लिये है जो संसार को सत्य 
मानते हैं । हमारा व्यावहारिक जीवन इसी दृष्टि पर निभर है । 
. इसके अनसार संसार सस्य हे । ईश्वर इसका सवज्ञ तथा सर्वेशक्ति- 
मान्‌ स्रष्टा, रक्षक तथा संहारक है | इस दृष्टि से ईश्वर के अनेक 
गुण हैं । अर्थात्‌ वह सगुण हे शंकर इस दृष्टि के अनुसार ब्रह्म को 
सगुण ब्रह्म या ईश्वर कहते है । इसके अनुसार आत्मा एक श रीरबद्ध 
सत्ता हे । इसमें अहंभाव की उत्पत्ति होती हे। | 

पारमार्थिक दृष्टि ज्ञानियों की हे जो यह समक जाते हैं कि संसार 
मायिक है और ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य कोई सत्ता नहीं है.। संसार 

की असत्यता का ज्ञान हो जाने पर ब्रह्म को स्रष्टा नहीं माना जा 

' सकता । ब्रह्म के लिये सर्वज्ञता, सवेशक्तिमत्ता आदि गुणों का कोई 
' अर्थं नहीं रह जाता । ब्रह्म में स्वगतभेद भी नहीं रहता है। इस 
. पारमार्थिक दृष्टि के अनुसार ब्रह्म निर्विकस्पक तथा निगु ण हो जाता. 
` हे । इसे निगु ण ब्रह्म कहते हैं। इसके अनुसार शरीर भी श्रान्ति-मूलक | 
हो जाता है और आत्मा तथा त्रह्म से कोई भेद नहीं रह जाता हवे 9 
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यह पारमार्थिक दृष्टि अविद्या के दूर होने पर ही संभव है। | 
अविद्या का नाश वेदान्त के ज्ञान होने पर ही होता है । अविद्या को 
दूर करने के लिये मनुष्य में इन्द्रिय तथा मन का संयम, भोग्य 
वस्तुओं से विराग, वस्तुओं की अनित्यता का ज्ञान तथा मुमुक्षुस्व 
अर्थात्‌ मुक्ति के लिये प्रबल इच्छा का दोना आवश्यक है । तसपश्चात्‌ 
ऐसे व्यक्ति को किसी योग्य गुरु से वेदान्त का श्रवण करना चाहिये 
ओर उसके सिद्धान्तो का मनन तथा निदिध्यासन करना चाहिये। 
तस्पश्चात्‌ शिष्य के योग्य हो जाने पर गुरु उसे कहता है- तत्‌ तम्‌ 
असि ( तुम ब्रह्म हो) | गुरु की इस उक्ति का वह मनन करता है 
आर अन्त में उसे ज्ञान होता है कि अहं बह्मास्मि (सें तरह्म हू )। यही 


पूरणज्ञान है ओर इसीको मोक्ष कहते हैं। ऐसा ज्ञानी तथा मुक्त जीव 


शरीर में तथा संसार में रहकर भी अनासक्त रहता दै । सांसारिक 
वस्तुओं को वह असत्य समकता है। उनके प्रति उसे कोई ग्रासक्ति नहीं 
होती । वह संसार में रहकर भी संसार से विरक्त रहता है । किसी 
प्रकार की आसक्ति या किसी प्रकार की भ्रांति उसकी बुद्धि को 
विचलित या प्रभावित नहीं कर सकती । मिथ्याज्ञान के कारण बह 
पहले अपने को ब्रह्म से प्रथक्‌ समझता था। मिथ्याज्ञान के दूर होने 
पर उसके दुःखों का भी अन्त हो जाता हे । जिस तरह ब्रह्म शानन्द* 
मय है, उसी तरह मुक्त आत्मा भी आनन्द्सय हो जाता हे । 
उपनिषदे की व्याख्या रामानुज इस प्रकार करते हैं । ईश्वर ही 
पारमार्थिक सत्ता है । ईश्वर में अचित्‌ या अचेतन प्रकृति और चित्‌ या 
चेतन आत्माओं का अस्तित्व हे । ईश्वर सर्वज्ञ तथा सवशक्तिमान है । 
इसमें अच्छे अच्छे सभी गुण वत्तमान है । ईश्वर में अचित्‌ सर्वर 
बत्तमान रहता है । ईश्वर ने अचित्‌ से इस संसार की उसी प्रकार 
उत्पत्ति की है जिस प्रकार मकड़ा अपने शरीर से अपने जाल की . 


3 न करता हे । आत्मा भी सवदा ईश्वर में बत्तेमान रहते हैं। वे | 
५ अणु हैं। उनका स्वरूप स्वभावतः चिन्मय हे 
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। वे स्वयं प्रकाशमान हैं । | 
करना पड़ता है। शरीर | 
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में सीमित रहना ही बंधन है । आत्मा का शरीर से पूरा-पूरा सम्बन्ध- 
विच्छेद मोक्ष कहलाता है । अज्ञान से कर्म की उत्पत्ति होती है । 
कमे ही बंधन का कारण हे । बंधन की अवस्था में आत्मा अपने स्वरूप 


को नहीं पहचान सकता | वह शरीर को ही अपना स्वरूप समभता 


है। अतः उसके आचरण भी उसी प्रकार के होते हैं । वह इन्द्रियः 
सुख के लिये लालायित रहता है। वह संसार में आसक्त हो जाता ओर 
इसी आसक्ति के कारण उसे वारंवार जन्म-एहण करना पडता है। 
अज्ञान का नाश वेदान्त के अध्ययन से होता हे । इसके अध्ययन से 
मनुष्य को ज्ञान होता है कि मनुष्य का आत्मा उसके शरीर से भिन्न 
है। यह ईश्वर का एक अंश है, अतः इसका अस्तित्व ईश्वर पर ही 
निर्भर है। अनासक्त भाव से वेदविहित धर्मों का आचरण करने से 
कर्मों की संचित शक्ति नष्ट हो जाती है ओर अनन्त ज्ञान प्राप्त होता 
हे | साथ-साथ यह ज्ञान भी प्राप्त होता हे कि ईश्वर ही एकमात्र 
सत्ता है जो प्रेम के योग्य है । मतुष्य अहनिरा ईश्वर की भक्ति करने 
लगता है तथा अपने को ईश्वर में अर्पित कर देता है। ईश्वर भक्त 


- से प्रसन्न होते हैं और भक्त को बंधन से मुक्त कर देते हैं। मुक्‍त 
` आत्मा देहान्त के बाद कभी जन्म-प्रहण नहीं करता । वह ईश्वर- 


सदृश हो जाता है । ईश्वर के समान उसका भी चैतन्य विशुद्ध तथा 
दोपरहित हो जाता है । किन्तु ये एक नहीं हो जाते क्‍योंकि आत्मा 
अणु तथा ईश्वर विश्च है । अणु विभु नहीं हो सकता । 

रामानुज के अनुसार ईश्वर ही एकमात्र सत्ता है। ईश्वर के 
अतिरिक्त ओर कोई सत्ता नही है । किन्तु ईश्वर के अंतर्गत अनेक 
सत्ताएं हैं। संसार की सृष्टि सत्य हे । अतः रासानुजीय दर्शन को 
विशुद्ध अड्भैत नहीं कह सकते हैँ । इसे विशिष्टाहवेत कहते हें । यह 


` अदवेतवाद इसलिये है. कि यह इश्वर को ही एकमात्र सवव्यापरी सत्ता 


मानता है। किन्तु ईश्वर अन्य सत्ताओं से अर्थात्‌ चिन्मय आत्माओं 
से तथा अचित्‌ पदार्थों से विशिष्ट या समन्वित हे, इसलिये इसे 
विरिष्टा हैत कहते हैं । क 
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चावोक-दशन 
उत्पत्ति और प्रतिवाद्य विषय 


_ जड़वाद उस सिद्धान्त को कहते हैं जिसके अनुसार जड़ ही 
एकमात्र तत्त्व हे । इसके अनुसार मन तथा चैतन्य की उत्पत्ति जड़ 
से ही होती है । जड़वादियों की एक साधारण प्रवृत्ति 
यह है कि वे ईश्वर, धर्म, आत्मा आदि उच्च तत्त्वों 
को जड़ जैसे निम्न तत्त्वों में परिणत करने का प्रयत्न करते हैं। वे जड़ 
`। ही को सभी पदार्थों का मूल समभते हैं। अतः जडवाद की दृष्टि 

' आध्यात्मिक दृष्टि से बिलकुल प्रतिकूल है। | 


जडवाद का अथं 


जडवाद भारतवर्ष में किसी न किसी रूप में प्राचीन काल से ही . 


` चलित दे। इसका उल्लेख द में) बढो मे, पुराणों में तथा 
te 0८ न 3७ 
6. . दाशनिक प्रथां भें भी पाया जाता हे । न्त 
¦ भारतीय जडवाद तहात वीचा टका हैँ । डिन्लु 
| का कोई क्रमंबद _ 0 की तरह इससे नह मिलता । अन्य 
टी ह हसक -समथको कान तो कोई 
र ~ र 

झुसंगठित सम्प्रदाय ही मिलता है और -न कोई 

अंथ ही। लेकिन प्रत्येक भारतीय दशन में जाता मत था 
कल कल ० कि ग जर र 
जड़वाद का त विवा पाह! मुख्यत: इसीसे चार्बाक-मत का 
परिचय मिलता हे. | 

प्राचीन भारतीय साहित्य मे जड़वादी के 
शब्द व्यवहृत होता था । चार्वाक शब्द का 


पता लही है 
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व लिये प्रायः “चावाकः 


| र मूल अर्थ क्या था इसका 
३. पिह जाक, 
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था जिन्होंने जडवाद का प्रतिपादन .किया था। अतः उनके 
अनुयायी भी चावाक कहलाये। इस तरह जइ़वादी का दूसरा नाभ 
चार्वाक हो गया । अन्य विद्वानों का कथन है कि चार्वाक किसी व्यक्ति 
का नाम नहीँ था। चार्वाक शब्द “च्च? धातु से निष्पन्न हे । 'चव' 
का अर्थे चवःना या भोजन करना हे। चकि चावाक मत में खाने 
पीने पर ज्यादा जोर दिया जाता हे इसलिये इसका नाम चार्वाक पड़ा 
हे | चार्वाको का कहना था पिव, खाद च वरलोचने इत्यादि$ । 
अन्य विद्ठान्‌ कहते हे कि जड़वादियों को चार्वाक नाम इसलिये 
दिया गया हे कि उनके वचन ( वाक ) बड़े मीठे होते थे । चारु? 


~ 


सुन्दर ) वाक! होने के कारण ते चार्वाक कहलाये । कुछ अन्य 


पच) 
~ ~ 


बदरान्‌ यह कहते हें कि जडवाद के प्रवत्तक बृहस्पति थे। इस विचार 
के समथन में निम्नलिखित प्रमाण दिये जाते हं। (१) लोक के पुत्र 
बृहस्पति जिन वेदिक शचा के ऋषि हैं उनमें स्वतंत्र विचार और 
विद्रोह की लहर हे । (२) महाभारत तथा :अन्य कतिपय ग्रथों में 
इस बात का उल्लेख पाया जाता हे कि जडवादी विचारों का समथन 
वृहस्पति ने किया है। (३) कतिपय विद्वानों ने कुछ ऐसे सूत्रों तथा 
शलोको का उल्लेख किया हे जिन्हें वे वृहस्पतिप्रणीत समझते हें । 


कुछ विद्वानों का तो कथन है कि देवताओं के गुरु वृहस्पति ने चार्वाक. 


मत का प्रचार देवताओं के शत्रुओं में अर्थात्‌ दानवों में किया था। 
उनके प्रचार का अभिप्राय यह था कि चार्वाक मत के उपदेशों के 
अनुसार चलने से दानवों का नाश हो जाय । 

भारतीय जडवाद के प्रबत्तक जो कोई भी हा, वत्तमान समय भें 
ली ठे चावाॉकः 'जड्वादी' का पर्यायवादी शब्द हो गया 
दाबा या लोकाय दै । जेवाद को 'लोक़ायतमत? भी कहते हैं, क्योंकि 
तिक कहते है. यह लोगों में आयत या विस्तृत है। इसलिये जडवादी 

को लोकायतिक भी कहते हैं। / 
£ पड्‌-दशनःसम॒चय- ल्ञोकायतमतम्‌ । 


† षड्‌ दशन ससुच्चय तथा सव-दुशन- सग्रह देखिये । [ 
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यों तो जडवादी विचारों का उल्लेख विभिन्न अन्थों में जहाँ-तहाँ 
पाया जाता है, फिर भी हम उन विचारों को एक सुगठित रूप दे 
सकते हैं. तथा उनमें जो प्रमाण-विज्ञान, तत्त्व-विज्ञान तथा नीति-. 
विज्ञान सम्बन्धी सिद्धान्त हैं उनका प्रथकू-प्रथक्‌ वर्णान कर 
सकते हैं । 

| २, प्रमाण-विचार_ 
चार्वाक दर्शीन मख्यतया अपने प्रमाण-सम्बन्धी बिचारा पर ही 
` अबलम्ध्रित है । प्रमाण-विज्ञान की प्रधान समस्याए थे ह--हँमार 
तत्त्व-छाम की सीमा क्या हे ? ज्ञान की उत्पत्ति 
एवं विकास कैसे होता हे ? ज्ञान-प्राष्ति के लिये 
क्या-क्या प्रमाण हैं? विभिन्न प्रमाणों का विचार 
भारतीय प्रमाण-विज्ञान का एक प्रधान अंग है । तत्त्व-ज्ञान या यथाथ 
ज्ञान को प्रमा कहते हैं । जिसके द्वारा प्रमा संभव हो उसको प्रमाण 
;) कहते हैं । चार्वाक के अठुसार प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण हे । इनके 
` अनसार केवल इन्द्रियों. के द्वारा ही विश्वासयोग्य ज्ञान प्राप्त हो 
1 सकता है । इन्द्रिय-ज्ञान ही एकमात्र यथार्थज्ञान है। इस मत के 
। | प्रतिपादन के लिये चावांक आडुमान तथा शब्द जैसे प्रमाणां का खंडन - 
; । करते हैं.) 


प्रस्यक्ष एकमात्र 
प्रमाण है 


(१) 'अंतुमान निश्चयात्मक नहीं है 
अनुमान को हम प्रमाण तभी मान सकते हैं जब इसके द्वारा 
प्राप्त ज्ञान संशयरहित हो तथा वास्तविक हो। किन्तु अनुमान में | 
इन बाता का सवथा अभाव हे । जब हम धूमवान्‌ । 
परवत को देखकर इस निश्चय पर पहुंचते 
पर्वत बहिसान्‌ हे तो हस प्रत्यक्ष से अप्रत्यक्ष पर | 
चले जाते हे । नैयायिकों के अनुसार इस प्रकार का प्रमाण सर्वथा 


मान शर्त 
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जितने धूमवान्‌ पदाथ हैं, वे सभी वहिमान्‌ हैं । 
प्त धूमवान्‌ है । 
अतः पवत वहिमान है । 
चार्वाकों का कहना है कि अनुमान तभी युक्तिपूणा तथा निश्चयात्मक 
हो सकता है जव व्यास्ति-वाक्य सवथा निःसंदेह हो ; क्योकि व्याप्ति 
वाक्य में ही लिङ्ग का साध्य के साथ पूणव्यापक सम्बन्ध स्थापित 
रहता है । धूमवान्‌ पवेत को निश्चयात्मक ढंग से 
वहिमान्‌ तभी सान सकते हैं जब सभी धूमवान्‌ 
पदार्थ वास्तविक में वद्दिमान हा । सभी धूमवान्‌. 
पदार्थ चहिमान्‌ हैं, ऐसा हम तभी सिद्ध कर सकते हें जव हम सभी 
धूमवान्‌ पाथो को ओर उनके साथ वहि के सम्वन्ध को भी देख 
सकें | किन्तु यह सर्वथा असंभव है । भूत तथा भविष्य की तो बात 
ही क्या, वर्तमान समय में भी संसार के भिन्न-भिन्न भागां मेंजो 
धूमवान्‌ पदार्थ हें उन्हें भीं हम नहीं देख सकते | अतः यहः स्पष्ट हे 
कि हम प्रत्यक्ष के हारा व्याप्ति की स्थापना नहीं कर सकते | अतुमान 
के द्वारा भी हम इसे स्थापित नहीं कर सकते, क्योंकि जिस अनुमान 
के द्वारा हम इसकी स्थापना करेंगे उसकी सत्यता भी तो व्याप्ति पर 
ही निर्भर करती है । इस तरह यहाँ अन्योन्याश्रय दोष हो जातो 
है #व्याप्ति की स्थापना हम शब्द के द्वारा भी नहीं कर सकते हैं 
क्योंकि शाब्दिक प्रमा भी. अनुमान के द्वारा ही सिद्ध होती है । दूसरी 
बात यह हे कि यदि अनुमान सदा शब्द-प्रमाण पर ही तिभंर 
हो तो फिर कोई भी व्यक्ति अपने आप से अनुमान नहीं कर 
सकता । उसे सबेदा किसी विश्वासयेश्य व्यक्ति पर निभर 
करना होगा १4 - 


व्यादि। सभव 
नहीं है 


यहाँ यह प्रत्युत्तर दिया जा सकता है कि हम सभी धूमवान्‌ 
तथा बह्विसान्‌ षदार्थो को तो नहीं-देख सकते हैं, किन्तु उनके 
सामा स्य वाशी को अ "भमर? ० तथा वे हितवेकी' अवश्य देख 
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सकते हैं। अतः सभी धूमवान्‌ पदार्थो तथा बह्िमान्‌ पदार्थों को 
बिना देखे भी 'धूमत्व' तथा वहित्व' सें नियत सस्बन्ध स्थापित किया 
जा सकता हे । इस तरह सन्बन्ध स्थापित करके किसी भी धूमवान्‌ 
पदार्थ को देखकर यह अनुमान किया जा सकता है कि यह वहिमान्‌ 
है। चार्वाक इस युक्ति का भी खंडन करते हैं। उनका यह कहना है 
कि यदि धूमस्व तथा वहिस्व इन दो सामान्यां से सम्बन्ध स्थापित 
कर भी दिया जाय ओर उसको हम स्वीकार भी कर लें तो इससे 
यह कैसे सिद्ध होता हे कि घूम-व्यवित (अर्थात प्रत्येक धूम) के साथ 
वहि का सम्बन्ध हे! ऊपर के कथनानुसार तो केवल धूमत्व तथा 
वहित्व में सम्बन्ध स्थापित किया है। ओर केवल इसी सम्बन्ध 


को हमने स्वीकार किया गया है। हमने यह तो स्वीकार नहीं किया 
> 


है कि सभी कूम के साथ वहि विद्यमान हैं। कोई विशेष धूमवान्‌ 
बहिमान्‌ है--यह तबतक सिद्ध नहीं किया जा सकता जबतक हम उस 
न. धूस-विशेष का उस वहि विशेष के साथ सम्बन्ध न देख लें । वस्तुत: 
| प्रत्यक्ष के द्वारा धूमत्व का ज्ञान संभव ही नहीं हे । धूमत्व तो एक 
` जाति या सामान्य हे जो सभी धूमवान्‌ पदार्थों में वत्तमान हे । अतः 
जबतक सभी धूमवान पदार्थों का प्रत्यक्ष न हो तबतक उनके सामान्य 
का ज्ञान नहीं हो सकता । किन्तु सभी धूमवान्‌ पदार्थों का प्रत्यक्ष 
संभव ही नहीं है। अतः 'घूमत्व” केवल उन धूमवान्‌ पदार्थों का 
सामान्य समझा जायगा जिन्हें हमने देखा है। अर्थात्‌ धूमत्व 
अप्रत्यक्ष धूमवान्‌ पदार्थो का सामान्य नहीं माना जा सकता । इससे 
ह | ब त र रोलर व्यापिर्‍वान नहीं. 
यहाँ एक प्रश्न उठ सकता हे कि यदि संसार झे ह 
| सुवेज्यापक नियम नहीं है तो सांसारिक ली देतो ससर बहम ह र 
¦ \ पायी जाती है! रया रहती है! जल सदा शीतर स्वेदा गम कयो रहती हे जल र 
` क्यों रहता है ? अरोक इसका उत्तर यह देते हे कि यह जसु का [ उत्तर २ ह ल 
र शो, के. प्रत्यक्ष. घी व "सभम है" किये य का 
5 ना मयी : लिये किसी 
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अप्रत्यक्ष नियम की कल्यना करना अनावश्यक ह। थह सवथा 
अनिश्चित हे कि वस्तु में जो नियम अतीत सें पाया गया है बह 


" भोवष्य से भा पाया जायगा। 


आधुनिक तक-विज्ञान से यह प्रश्न आ सकता हे कि क्या धूम 
तथा वह्ि की व्याप्ति कारण-काय-सम्बन्ध के 
असार स्थिर नहीं की जा सकती है! चार्वाक 
इसका यह उत्तर दंगे कि कारण-काय-सम्बन्ध भी 
एक व्याप्ति है । अतः इसकी स्थापना भी उपयु कत 
कठिनाइयों के कारण संभव नहीं है | 


कारण -काय-संबंध 
की स्थापना भी 
नहीं हो सकती है 


~ 


चार्वाक साथ-साथ यह झी उत्तर देंगे कि दो वस्तुओं को कई 
वार साथ-साथ देखकर हम कारण-कार्य-सस्बन्ध या अन्य किसी 
व्याप्ति की स्थापना नहीं कर सकते हैं | क्योंकि ऐसा सम्बन्ध स्थापित 
करने के लिये यह जान लेना आवश्यक होता हे कि उन दोनो 
वस्तुः का साहचर्य ( एक साथ रहना ) किसी अलक्षित कारण या 


~ ~ 


अन्य उपाव पर ता (नसर नह! करता । कई व्या इ वार आश 
का घूस क साथ देखता ह। उसके वाद व केवल [ दुखकर 


धूम का अङुमान करता हे । यहाँ दोष को संभावना रह्‌ जाती हे. । 
क्योंकि यहाँ उपाधि की अवहेलना को गई हे । जैसे--इ घन की 
आद्रता । अभि के साथ धूम तभी हो सकता हे जब इ'धन आद्र 
रहे । जब तक दो वस्तुओं का सम्बन्ध उपाधि-रहित नहीं हो तब तक 





® 


वह अनुमान का सही आधार नहीं माना जा सकता । पत्यक्ष के 5 अनुसान का संही आधार नहीं माना जा सकता । प्रत्यत्त के द्वारा 
यद सिद्ध नहीं दा सकता कि कोई व्याज परतया उपाधि रहित है, _ 
क्योकि प्रत्यक्ष व्यापक नहीं हो सकता । यह संभव. नहीं हे कि प्रत्यक्ष 
$ द्वारा सभा उपाधियों का ज्ञान प्राप्त हो। उपाधि*निरास के लिये - 
अनुमान या शब्द की सहायता लेना भी अनुचित होगा, क्योंकि 
वे तो स्वयं संदिग्ध हैं। ओर जो स्व असिद्ध है वह 
दूसरे का साधन केसे कर सकता है ? स्वयम्‌ अधिद्ः कथं परान्‌ 


साधयति ! 
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दर 
यह सत्य है कि हम अनुमान के अनुसार निःशंक अपना का * 
` करते हैं। लेकिन इसका अथ केवल यह होता हे कि हम विना विचारे 
अनुमान की सत्यता मान लेते हैं ओर उसी भ्रांत धारणा पर॑ काम 
करते हैं । ह ठीक है कि कभी-कभी हमारे अनुमान सही निकल 
आते हैं । किन्तु हमें यह नहीं भूल जाना चाहिये 


कभी-कभी कु ज्र हैँ 
व 15 कि अनेक वार वे गलत भी पाये जाते हैं। अतः 
यातही हम नहीं कह सकते कि अनुमान अवश्य ही प्रामा 
| Er Ed टि ष्य Ei ह ~ 

निकल आते हैं be हि 


शिक होता है। अनुमानों का प्रामाणिक होना 
स्वाभाविक धर्म नहीं हे । कुछ अनुमान प्रामाणिक होते, कुळ नहीं भी 
होते हैं । ) 
| (९ ) शब्द भी प्रमाण नहीं हे 


* कया योग्य या प्रवीण व्यक्तियों का शब्द प्रमाण नहीं हे? क्या 
:  विश्वासयोम्य पुरुषों से प्राप्त ज्ञान के अनुसार हम अपने काय नहीं 
करते हैं ! यहाँ चार्वाक यह उत्तर देते हैं कि 





' अप्रत्य वस्तुओं 
के सम्बन्ध में शब्द < 


इस तरह शाब्द-ज्ञान ता प्रत्यक्ष के द्वारा होता हू | 
इसलिये इसकी प्रामाणिक मानना चाहिये । किन्तु 
- यदि शब्द से ऐसी वस्तुओं का बोध हो जो प्रत्यक्ष से बाहर हो अर्थात्‌ 
दे शब्द से अप्रत्यक्ष वस्तु का बोध होता हो तो इसको दोषरहित 
नहीं कहा जा सकता । तथाकथित शब्द प्रमाण से प्राय हंम लोगों 


SD NS 
को मिथ्याज्ञान प्राप्त होता है । अनेक व्यक्तियों को वेद्‌ में पूरा 
विश्वास है। किन्तु वेद क्या है ! बेइ तो उन ऽ पूत पुरोहितो का क पुरोहितो का कृत्य 


आ त तथा विश्वासपरायण मलुष्यों 
हक ८० अपनी जीविका का प्रव पनी जीविका का प्रवर 
दो लैबिक कन कुस जलने 


हो सकता ` 













Ei विश्वासयोग्य व्यक्तियों से प्राप्त ज्ञान शब्द के रूप 
i मिलता है ओर शब्दों का सुनना तो प्रस्य 
` ` विश्वसनीय नहीं 1 बी है| प्रत्यक्ष हे ।. 


कळक कता! 


६३ 
को प्रेरित किया हं । इन कर्मो' से लाभ केवल पुरोहितों को होता हे । 
क्योंकि कर्मा' को कराने का भार उन्हें हीर 
यहाँ एक प्रश्न उठ सकता है । यदि हम अनुभवी तथा योग्य 
व्यक्ति के शब्दों में विश्वास न कर सकेंगे, तो क्या हमारा ज्ञान 


Fe लि अत्यन्त संकुचित न रहेगा ओर हमारे कार्यों में बाधा 
मद त मर न पहुंचेगी ? यहाँ चार्वाक निम्नोक्त उत्तर देते हैं । 
शब्द से प्राप्त जितने भी ज्ञान हैं, वे सभी अनुमान- 
तरह ही संदिग्ध है 
सिद्ध हैं। किसी भी शब्द को हम इसलिये मानते 
हैं कि वह विश्वासगोग्य होता हे । अतः शब्द से ज्ञान प्राप्त करने 
के लिये एक अनुमान की आवश्यकता होती है। वह अनुमान इस 
तरह का होता हे-- 
सभी विश्वासयोग्य व्यक्तियों के वाक्य मान्य हैं | 
यह विश्वासयोग्य व्यक्ति का वाक्य है । 
अतः यह मान्य हे । 
इससे यह स्पष्ट है कि शब्द के द्वारा प्राप्त किया हुआ ज्ञान 
अनुमान पर अवलम्बित होता हे । इसलिये शब्द को प्रामाणिकता उसी 
प्रकार संदिग्ध हे जिस प्रकार अनुमान की । अनुमान की तरह हम 
शब्द को भी गलती से विश्‍वासयोग्य मानकर उसके अनुसार अपने 
काये करते हैं। कभी-कभी इस विश्वास के अतुसार काय करने से 
सफलता मिल जाती है, किन्तु अनेक बार नहीं भी मिलती हे । अत 
शब्द ज्ञान-प्राप्ति का यथाथ ओर निभर योग्य साधन नहीं माना जा 
सकता । न 
संक्षेप में चार्वाक का कहना यह है । चूंकि यह सिद्ध नहीं हो 
सकता कि अनुमान तथा शब्द विश्वासय[ग्य है, इसलिये प्रत्यक्ष ही 
_एकमाच प्रमाण है । ) री | 
` (३) तुजेचार १७० कळ आ > 
तत्त्व-विज्ञान मे संसार के मूल-तत्त्वों के सम्बन्ध में 
है। तत्त्वों के सम्बन्ध में चार्वाका का सत उत्तके 
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ब्रिचारों पर अवलम्बित हे । चूक्रि प्रत्यक्ष ही एक-मात्र प्रमाण हे 


५ इसलिये हम केवल उन्हीं वस्तुओं के अस्तित्व को 
ज़ कमान्र व अर कनल विक स व्यव 
> मान सकते हैं जिनका प्रत्यक्ष हो सकता हे ' ईश्वर 


श आत्मा, स्वर्ग, जीवन की नित्यता, अदृष्ट आदि 
विषयों को हम नहीं मान सकते, क्योंकि इनका प्रत्यक्ष नहीं होता है। 
हमें केवल जड़-द्र्यां का ही प्रत्यक्ष होता है। अतः हम .केवल उन्हीं 
को मान सकते हें । इस प्रकार चार्वाक जड़बाइ' का प्रतिपादन करते 
हैं | इनके मत के अमुसार जड़ ही एकमात्र तत्त्व है । 


(९) संवार चार भूतों से निर्मित है 
जड़-जगत्‌ के निर्माण के सम्बन्ध में अन्यान्य भारतीय दाशनिकों 
७ कामतहे कि यह पंचभूतों से निर्मित है। वे पंचभूत ये हैं- 
i आकाश, वायु, असि, जल, तथा प्र्थ्की ॥ किन्तु 
चावांक आकाश के अस्तित्व को नहीं मानते । क्योंकि 
इसका ज्ञान अनुमान के द्वारा होता है, प्रत्यक्ष के 
द्वारा नहीं होता है । इस तरह हम देखते हैं कि संसार चार प्रकार के 
प्रत्यक्ष भूतो से ही निमित है। इन तत्त्वों से केबल निजीव 
पदार्थों की ही उत्पत्ति नहीं हुई हे । किन्तु उद्भिज आडि सजीव द्रव्य 
मी इन्हीं से उत्पन्न हुए ह से उत्पन्न हुए हैं। प्राणियों का जन्म तस्व के संयोग से 
.. होता है। मृत्यु के बाद वे फिर भूतो में ही सिल जाते हैं 
| रु 2 (२ )_आत्मा नहीं आर हे 
मं हस ऊपर कह आये हैं कि चार्वाक के 
प्रमाण है (प्रत्यक्ष दो प्रकार का 


चार प्रकार के 
जड़-तरब हैं) 



















असार प्रत्यक्ष ही एकमात्र 
हो सकता हैे-वाह्य तथा मानस॥ 
२० | भानस प्रत्यक्ष के द्वारा हम आन्तरिक भावो का 
शरीर ही आत्मा है. रोग प्राप्त करते हें) 
ह से, चैतन्य का 

है 


[ह्य जड़-द्रव्यों से नहीं पा 


स तरह आन्तरिक भावो के 


हम आत्मा कहते 


dation USA 


अ, 
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चावांक स्वीकार करते हे कि चतन्य का ज्ञान प्रत्यक्ष के हारा 
होता हे' | किन्तु वे यह नहीं मानते कि चेतन्य [कसा अभातक तत्त्व 


। आध्मा का तो कभी प्रत्यक्ष नहीं होता । 


व्र अ 


त्मा का गुण 

जड़-तत्त्वों से बने जो हमारे शारीर हैं केबल उन्हीं का तो प्रत्यक्ष होता 
है । चेतन्य हमारे शारीर के अन्तगत दै, इसलिये चेतन्य को शरीर 
का ही गुण मानना चाहिये । चेतन शरीर का ही आत्मा कहना 
चाहिये । चैतन्यविशिष्ट देह एव आत्मा | आत्मा एवं शरीर के 
तादात्म्य का ज्ञान दैनिक अनुभवों से भी प्राप्त होता हे । में मोटा 
हू”, में लंगडा हू, में अन्या हू ये वाक्य आत्मा ओर शरीर 
की एकता को ही प्रमाणित करते हैं। यदि आत्मा शरीरं से भिन्न हो 
तो इन वाक्यों का कोई अर्थे नहीं रह जाता हे । 
















अर्थात्‌ 











यहाँ यह आचेप किया जा सकता है. कि चेतन्य का अस्तित्व तो 
किसी भी जड-तत्त्व में नहीं पाया जाता | ओर जब तत्त्वों में ही 
इसका अभाव होगा तो उनके योग से बने हुए शरीर में इसका 
प्रादुर्भाव कैसे हो सकता हे ? चार्वाक इसका यह उत्तर देते हैं। जड़ 
तत्वों के संयोग से किसी वस्तु का निर्माण होता हे । यह संभव हे 
कि त्वो में यदि किसी गुण-विशेष का अभाव भी रहे तो उसको 
उत्पत्ति उस निर्मित वस्तु में हो जा सकती है । पान, चूना, सुपारो में 
लाल रंग का अभाव हे । किन्तु इनको जब एक साथ चवायोजाता है 
तो उनमें लाल रंग की उत्पत्ति हो जाती ह। एक हा वस्तु को सिन्न- 
भिन्न परिस्थितियों में रखने से भी उसमें नये-नये गुणां का आविभाव 
होता है। गुड में मादकता का अभाव हे । किन्तु गुड के उफन जाने 


पर वह मादक हो जाता है । इसी प्रकार जड-तत्त्वा का भी सम्मिश्रण 








यदि एक बिशेष 7 एक विशेष ढंग से हो तो शरीर की उत्पत्ति होती हे आर उसमें | 


एक नये गुण चैतन्य का आविर्भाव होता हे । शरीर से भिन्न 
आत्मा के अस्तित्व का कोई प्रमाण नहीं हे । 
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शरीर से भिन्न यदि आत्मा का अस्तित्व नहीं है तो उसके अमर 
या नित्य होने का कोई प्रश्‍न ही नहीं उठ सकता । मृत्यु के बाद शरीर 
नष्ट हो जाता है। ओर उसे ही जीवन का अन्त समझना चाहिये । 
पूवेजीवन, भविष्यजीवन, पुनजन्म, स्वग, नरक, कर्मेभोग-ये सभी 

- विश्‍वास निराधार हैं । 


) ईरवर-नही है 
आत्मा को तरह ईश्वर के अस्तित्व में भी विश्वास न हीं किया 
जा सकता, क्याकि इश्वर का भी प्रत्यक्ष नहीं होता हे । जड-तत्त्वो के | 
; __ सम्मित्रण से संसार की उत्पत्ति हुई हे । इसके | 
लिये किसी स्रष्टा की कल्पना अनावश्यक हैं। 
यहाँ प्रश्न हो सकता है कि क्या संसार की सृष्टि 
के लिये जड़ तत्त्वों का सम्मिश्रण आपसेआप हो जाता है? किसी 
भौ वस्तु के लिये उपादान कारण के साथ-साथ निमित्त कारण की _ 
भी आवश्यकता होती है । मिट्टी के घडे को बनाने में मिटटी की 
आवश्यकता है | मिट्टी घड़े का उपादान कारण है । किन्तु मिट्टी 


के अतिरिक्त एक नामत्त कारण अथात कुस्भकार की. आवश्यकता 
हूँ जा मिटटो को घड़े का रूप देता हे । चार्वाक के अनुसार जो चार व 
भूत हें वे संसार के केवल उपादान कारण हैं । इसके अतिरिक्त 
एक निमित्त कारण अर्थात्‌ ईश्वर की आवश्यकता होती हे । जो 
उपादानों को लेकर इस विचित्र संसार की सृष्टि करता हे । इस 
उत्तर में चार्बाक कहते हैं कि जड-तत्त्वो का 

त्तर ह्‌ h3 न्यः शा स्वयं अपना अपना 
स्वभाव है । अपने-अपने स्वभाव के अनुसार ही वे संयुक्‍त होते हैं 
——— णाीणा >. 
ओर उनके स्वतः सम्मिश्रण से संसार की उत्पत्ति होती 


ईश्वर की कल्पना 
अनावश्यक हे 






















| 


इसके 
लिये ईश्वर की आवश्यकता नहीं है । इसका कोई प्रमाण नहीं हे कि 
इस जगत्‌ की सृष्टि किसी उद्देश्य की पूर्ति के लि 


य हुई हे । अधिक 
 युक्ति-संगत यही दै कि इसकी उत्पत्ति जड 


तत्वा के आकस्मिक... 


की ह 4 हे | 
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की. उत्पत्ति हो जाती हे । इसलिये चार्वाकमत "स्वभाववाद? भी 
कहलाता हे । इसे यद्रच्छावाइ भी कहते हैं। क्योंकि इसके अनुसार 
संसार की उत्पत्ति किसी प्रयोजन-साधन के लिये नहीं हुई है। संसार 
तो जड्‌-तस्त्वों का आकस्मिक संयोग है । चार्वाक मत प्रत्यक्षवाद भी. 
कहा जा सकता है क्योकि यह केवल प्रत्यक्ष वस्तुओं के. अस्तित्व को 
 - मानता है) 


चावांक के अनुसार जड़भूतां के अन्तनिहित स्वभाव से ही जगत्‌ 
“re जील 3: अल कक 


( ४ ) चार्वाक के नेतिक विचार 
मानव-जीवन का चरम लक्ष्य क्या हे ? कोन ऐसा चरम लक्ष्य 
है जिसको मनुष्य प्राप्त कर सकता है ? किस सिद्धान्त के अनुसार 
नेतिक विचारों का निशय होता है ? नीति-विज्ञान में ऐसे ही प्रश्नों 
पर विचार किया जाता है । चार्वाक अपने तत्त्व-विज्ञान के अनुसार 
ही नेतिक प्रश्नों का भी विचार करते हैं । 
सीमांसंक प्रश्नति कुछ दार्शनिक स्वर को मानव-जीवन का चरम- 
लक्ष्य मानते हैं । स्वगे पूणं आनन्द की अवस्था को कहते हैं। 
र इहलोक से वैदिक आचारों के अनुसार चलने से 
नका परलोक में स्वग की प्राप्ति हो सकती हे । चार्वाक 
oo _>जलिक इसे नहीं मानते हैं, क्योंकि यह परलोक के विश्वास 
पर अवलस्म्रित हे । इनके अनुसार तो परलोक का कोई प्रमाण ही 
नहीं है। स्वर्गं ओर नरक पुरोहितों की मिथ्या कल्पनाए हैं । पुरो हित- 
बरे अपने व्यावसायिक लाभ के लिये लोगों को नाना प्रकार के भय 
ओर प्रलोभन देकर वैदिक आचारों को करने के लिये वाध्य करता 
है । बुद्धिमान्‌ पुरुष उनसे प्रतारित नहीं हो सकते हें । 
; अन्यान्य दार्शनिक मोक्ष को जीवन का अन्तिम लक्ष्य मानते हैं । 
' दुःखों का पूणेविनाश मोक्ष है । कुछ विचारकों का मत है कि मोच 
| दुःखे से यच य के उपरान्त ही सिल सकता हे । किन्तु कुळ 
तन लोगों का कहना हे कि यह इसी जीवन में मिल 
CC सेकः गर उन्केकताःःहे१५चककोकः इममे-्सेऽक्रिसिक्क क्रो नहा | 
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मानते हैं । उनका कहना यह्‌ है कि यदि मोक्ष का अथ त्मा का 
शारीरिक बंधन से मुक्त होना है तो यह कदापि संभव नहीं है। 
क्योकि आत्मा नाम की कोई सत्ता ही नहीं हे । मोक्ष का अथ याद 
जीवन-काल में ही ठुःखों का अन्त होना समभा जाय, तब भो यहद 
संभव नहीं हे । क्योंकि शरीर-घारण तथा सुख-दुःख से आवच्छच 
सम्बन्ध है.। दुःख को कम किया जा सकता हे तथा सुच का वृद्धि हो 
सकती हे, किन्तु ठःखों का पूणविनाश त सत्यु स ती हो सकता हे) । 
बृहस्पति-सत्र में कहा है- मरणम्‌ एव अपवग \ (कुछ व्यक्ति अपनी 
|. स्वाभाविक प्रवृत्तियों को दबाकर सुख-दुःख से रहित अवस्था का प्राप्त 
करना चाहते हैं। वे ऐसा इसलिये करते हैं कि बहुधा सुख क साथ 
द:ख भी सिला रहता है। "ऐसे व्यक्ति मूख ह.। कोई भा बुद्धिमान 
व्यक्रित अन्न को इसलिये नहीं छोड़ता कि उसमें भूसा लगा इं 


| हे । काँटो के कारण मछली खाना नहीं छोडा जा सकता पश 
| UC 5 न 























| । द्वारा ध्वंस हो जाने के डर से कृषि नहीं छोड़ी जा स छोड़ी जा सकती है । 
| भिक्षु से माँगे जाने के डर से भोजन पकाना नहीं बन्द किया जा 
१ र Noe 

F | सकता । हम लोगों का अस्तित्व शरीर में तथा वत्तमान जीवन तर्क 


ही सीमित हे । अतः इस शारीर के द्वारा जो सुख प्राप्त हो सकता ह 
बही हमारा एकमात्र लक्ष्य होना चाहिये। परलोकःसुख की झूट | 
आशा में रहकर हमें इस जीवन के सुख को भी ठुकरा नहीं देना 
| जाद्यं कल मयूर मिलेगा इस आशा में को मिलेगा इस आशा में कोई हाथ में आये कबूतर ' 
को नहीं छोडता-17-& सन्दिग्ध स्वणयुद्रा से निश्चित कोडी ही 
अधिक मूल्यवान, है । हस्तगत धन को परहस्तगत करना मूर्खता 
हे । अतः मनुष्य का लक्ष्य यह होना चाहिये कि वह वर्तमान जीवन ' 
भे अधिक से अधिक कितना सुख प्राप्त कर सकता है ओर अपने | 
दःख को अधिक से अधिक कितना कम कर सकता है | सफल 
जीवन वही ढे जिसमें अधिक से अधिक सुखभोग होता हे । अच्छा | 


en —S 
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९८4 “न ७८ कामत. 
काम ज्ञससे दुःख की अपेक्षा अधिक सुखे मिलता हे (2१७ 
रश दी मोड बुरा काम बडी हे जिससे सुख की अपेक्षा विक खा 
काह दुःख मिलता है। चावाक के इस मत कोहम ¬ 
~~~ सुखबाद ( ९००७७ ) कह सकते हैं | सुखवाद 
के अनुसार सुखभोग ही जीवन का अन्तिम लक्ष्य हे । 

कुछ भारतीय दाशेनिक कहते हैं कि पुरुषाथ चार हें- अथ, काम, 
धर्म और मोक्ष । चार्वाक धम और मोक्ष को स्वीकार नहीं करते। ' 
सोक्ष का अथं पूणं ठुःख-विनाश हे जो मृत्यु होने से 
ही संभव हो सकता हे । कोडे भी वुद्धिमान्‌ व्यक्ति 


घम र मोक्ष को 











जीविन का लच्य _ च 
- अपनी सत्यु की कामना नहीं कर सकता । पाप 

नहीं साना जा हु सर ८:94 > 

--- = ओर पुण्य का भेद शास्त्रों में किया गया हे । शास्त्र 

सकता 





2 बरवासयोग्य नहीं है । अतः धस ओर मोक्ष को 
हम जीवन का अन्तिस लक्ष्य नहीं मान सकते | हम केवल अथ आर 
काम को अपने जीवन का लक्ष्य मान सकते हें । बुद्धिमान व्यक्तियों 
को अथे ओर काम के लिये ही प्रयत्न करना 

= चाहिये । इन दोनों में काम ही अन्तिम लक्ष्य हो 
सकता हे । अर्थ अन्तिम लक्ष्य नहीं हो सकता । 
यह तो काम-प्राप्ति के लिये केवल एक साधन है | 

इस तरह हम देखते हैं कि चावांक शास्त्रों को, पुण्य ओर पाप के 
भेद को, तथा परलोक-जीवन को नहीं मानते हैं । इसीलिये वे 
« यागादि कर्मो का भी विरोध करते हैं । इनके 
वेदिक क्रिया-कम (क त 
5. अनुसार स्वर्ग पाने के लिये, नरक से वचने के--- 
करना सर्वथा व्यथ ै। ये तो वैदिक कर्मा का उपहास करते छ 
छत स्वरो नापवर्गोवा नेवास्मा पारलौकिकः । ` अब 
नेव वर्णाश्रमादीनां क्रियाश्च फलदायिकाः 
अग्निहोत्र त्रयोवेदाखिदण्ड भस्मुण्डतम्‌। 
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वे कहते हैं क्रि यदि श्राद्ध में अपित किया हुआ अन्न प्रेतात्मा की 
भूख मिटा सकता है तो कोई पथिक भोजन की वस्तु साथ-साथ क्यों 
लिये फिरता है! ? उसका कुटुम्ब॒ क्यों नहीं उसकी सूख-शान्ति के 
लिये उसके घर पर ही भोजन अर्पित कर देता है ? नीचे की 
कोठरियों में अर्पित किये हुए भोजन से ऊपर रहनेवालों की भूख क्यों 
नहीं मिट जाती है ? पुरोहितों का यदि वास्तविक विश्‍वास है कि 

५0-३५ ९ ९.2 ०७ ० 
यज्ञ में बलिदान किया हुआ पशु स्वग पहुँच जाता हे तो वे क्थों नहीं 

~» ~ ww ८३. > 0 > 
पशुओं के बदले अपने माँ-बाप की बलि कर देते हे १& आर इस 
तरह क्यों नहीं उनक्रे लिये स्वगे-प्राप्ति का निश्चित प्रबन्ध कर 
देते हैं ? 

NE ~ I 

इस प्रकार हम देखते हैं कि चाबाकों के लिये लोकिक आचार- 
व्यवहार के अतिरिक्त और कोई धर्म नहीं है और लोकिक-च्यव 
बहार के अतिरिक्त और कोई हीं है ओर लोकिक-व्यवहार 
भी सुख के लिये ही है । चार्वाक का नैतिक विचार उनके जडवाद 
का ही परिणाम है । | 
| ४, उपसंहार 
| ~ ~ a म E द च क्ल N 

ग्रीस के दार्शनिक एपीक्यूरस (७1०015) के अनुयायियों 
की तरह भारत के चार्वाकों को भी लोगों ने घृणा की दृष्टि से देखा | 

~ ~“ Ss ~ Za शं ~ 
है। लोगों ने उन्हें समझने का अधिक प्रयत्न नर्ह 
के ह 

किया हे । सव साधारण में तो चार्वाक शब्द भी 
यो बट ऱ्गे >, ~ Ys 1 
घोर निन्दनीय हो गया है। किन्तु दार्शनिकों को | 

A 23 केारतीय दशेन चार्वाक : 
यह स्मरण रखना चाहिये £ चार्वाक मत का कितना | 


है। संशयबाद आर अज्ञे न क 
ऋणी दै। है| । बे अज्ञ यवाद तो स्वतंत्र विचार के . 












भारतीय- दृशन को 
चार्वाक की देन 





त्रयोवेदस्य > कर्त्तारो भण्डधूत्त निशाचरा! । 
. जभरी तुफरीस्पादि पण्डितानां बच: स्मृतस | 
१ _ जन्तूनां वृथा पाथेयकल्पना । 
* द ग पञितृप्तिरबारिता। 
$्पशरचेन्निहतः स्वा उयोतिष्टोमे गमिष्यति । 
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परिचायक हैं जो विना समीक्षा किये हुए प्रचलित मतों को नहीं 
मानते हैं। दशन-शास्त्र स्वतंत्र विचार से उत्पन्न है । दर्शन- 
शास्त्र के लिये यह आवश्यक है कि वह अपने को सुऱढ बनाने 
के निमित्त संशयवादियों के आक्षे पॉ को दूर करे। संशयवादी जन- 
साधारण के विचारों को दोषयुक्त वताकर नयी-नयी समस्यायें खडा 
करता है। ऐसी-ऐसी समस्याओं का समाधान कर दर्शन ओर भी 
पुष्ट ओर समृद्ध हो जाता हे । कांट एक प्रख्यात पाश्चात्य दाशनिक 
थे। उन्होंने यह स्वीकार किया हे कि वे संशयवाद के ऋणां हैं। 


उन्होने कहा हे कि हयूस के संशयवाद ने मुझे हठविश्‍वास की निद्रा 





से जगाया हे । इसी तरह हम कह सकते हैं कि चा्वाकमत ने 





भारतीय-दशेन को हठ विश्वास से बचाया ह। हम इसको चचां 


ऊपर कर चुके हैं कि सभी भारतीय दशेनों ने चार्वाक के आत्ते पे 
को दूर करने का प्रयत्न. किया है। चार्वाक-मत ही मानो उनके 
विचारों के मूल्यांकन की कसोटी थी । अतः चार्वाकमत में दो महत्त्व- 
पूणे बातें पाई जाती हैं। एक तो चार्वाक ने अनेक दार्शनिक 
समस्याएं उपस्थित कीं] दूसरे इसके_ कारण अनेक दार्शनिक हठ- 
विश्वास से बच सके ओर अपने विचारों का युक्ति-पूवक विवेचन 
कर सके । 

सुखवाद के कारण ही चाक इतने अपमानित हुए हैं | किन्तु सुख- 
भोग कोई घृणा का विषय नहीं है। अन्य लोगों ने भी सुख को किसी 
न किसी रूप में वांछनीय माना है । यह गर्हित तभी होता हे जब यह 
अश्लील होता तथा स्था्थपूण होता है। कुछ चार्वाक निकृष्ट इन्द्रिय- 
सुख को ही जीवन का आद्शं मानते थे । किन्तु चार्वाकों के दो वर्ग 
थे-्ूत चार्वाक तथा सुशिक्षित चार्वाक। अतः यह स्पष्ट है कि 
सभी चोर्वाक धूर्त तथा अशिक्षित नहीं होते थे। उनमें से अनेक 
सुशिक्षित होते थे जो उत्कृष्ट सुखों का अनुसरण करते थे। इसके 
लिये वे ललित कलाओं का अभ्यास करते थे। कामसूत्र कें प्रणेता 
बात्स्यायज्ञ के,हुसर/ल्मे्ठ.ललित,कलाएं झोत. स चार्वाक 


>> 





Fa 


छर्‌ 


स्वार्थान्ध नहीं होते थे ।' स्वार्थेुखवाद सामाजिक व्यवस्था के लिये 

घातक होता है । यदि सनुष्य दूसरों के लिये अपने सुख का कुछ भी 

` परित्याग न करे तो सामाजिक जीवन संभव ही नहीं हो सकता है। कुछ 
चार्वाक राजा को ईश्वर मानते थे । इससे यह स्पष्ट हे कि वे समाज 

तथा उसके प्रमुख की आवश्यकता को मानते थे । लोकायतिक-दशेन 

में दण्ड नीति तथा वार्तां का भी विचार पाया जाता है । अतः प्राचीन 

| भारत के चावांकों में शिष्ट लोग भी थे। वत्तमान यूरोप के प्रत्यक्ष- 
वाद्यं में भी ऐसे लोग हें, तथा प्राचीन आस में डिसोक्रिटस के 
अतुयायियों में भी ऐसे लोगों का अभाव नहीं था। काम-सून्न के 

दूसरे अध्याय में वात्स्यायन ने नैतिक विषयों पर विचार किया है । 
वहाँ उन्होंने शिष्टसुखवाद का वणन किया है। उन्होंने अपना 
' मत भी प्रकट किया हे तथा उसे युक्ति-संगत बनाने की चेष्टा को 
है %। वात्स्यायन ईश्वरवादी थे। वे परलोक को मानते धे । अतः वे 
| साधारण अथ में जडवादी नहीं थे । किन्तु व्यापक अथ सें हम उन्हे 
''' भी जंड्वादी कह सकते हैं । जो व्यक्ति उच्च विषयों को निम्न समभते 
। हें वे सभी व्यापक अर्थ में जडवादी हैं & वात्स्यायन तीन ही 
पुरुषा थे मानते हें-धस, अर्थ तथा कास । इनका यथोचित समन्वय 
आवश्यक है +। वे कहते हैं कि वम ओर अथे को कास-प्राप्ति को 
साधनमा समझना चाहिये | धर ओर अथ अन्तिम लक्ष्य नहीं हैं । 













अन्तिम लक्ष्य केवल कास है | वासस्यायन का सुखबाद इसलिये शिष्ट 








`~ कुछ विद्वानों के अनुसार वात्स्यायन का समय ईसवी युग के झारस्भ के 
लाभा है। वात्स्यायन ने कहा है कि मेरे पहले प्रायः 
हैं जिनके विचारों का संक्षिप्त वणन मैं कर रहा हुँ। इन प्र थकारों की कृतियाँ 
| आजकल अलभ्य हैं । वास्स्यायन के कथन से यह पता चलता हे कि उ 
. जिस सत का विवेचने किया दै वह कितने प्राचीन काल से झा रहा थ कः 

९१ & James Pragmatism भ) ३३ देखिये। . 
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समझा जाता है कि वे ब्रह्मचर्य, धर्म तथा नागरिक वृत्ति को अधिक 
महत्त्व देते हैं। इनके विना मतुष्य का सुखभोग पाशविक सुखभोग से 
कुड भी भिन्न नहीं है। वात्स्यायन के अनुसार पंचेन्द्रियां की तृप्ति ही 
काम या सुख का मूल हे । शरीर-रक्ता के लिये जिस तरह भूख को 
शान्ति नितान्त आवश्यक है, उसी तरह इन्द्रियां की ठृष्ति भी 
परमावश्यक हे $॥ किन्छु इन्द्रियों को चॉसठ ललित कलाओं के 
अभ्यास के द्वारा शिष्ट तथा संयत बनाना चाहिये । कोई व्यक्ति इन 
ललित कलाओं का अभ्यास करने का अधिकारी तभी होता हू याद 
उसने बाल्यकाल में व्रह्मचय का,पालन किया हो तथा वेदों का अध्ययन 
किया हो | शिक्षा के विना मनुष्य का सुखभोग पाशविक पुखभोग से . 
भिन्न नहीं हो सकता । अनेक सुखवादी ऐसे होते हैं जो वत्तमान सुख 
का कुछ सी परित्याग नहीं करते । वे जीवन में उचित सुखभोग करने के 
लिये बाल्यकाल में किसी कला का अभ्यास नहीं करते । वात्स्यायन 
कहते हैं कि ऐसा अग्रेयं घातक होता हे । ऐसी मनोवृत्ति रखनेबाला | 
क्षि-उद्योग या बीज-वपन भी छोड़ दे सकता है । क्योंकि इसका फल 
तो शीघ्र नहीं वरन्‌ कालान्तर में मिलता हे । वात्स्यायन के अनुसार 
हमें अपनी सुख-लिप्सा को संयत रखना चाहिये । इसको उन्होंने 
ऐतिहासिक ृष्टान्तों के द्वारा स्पष्ट करने की चेष्टा की हे। उन्होंने 
यह दिखलाया है कि यदि हमारी प्रवृत्तियाँ धम ओर अर्थ के अनुकूल 
न हों तो वे सर्वनाश का कारण होती हैं ओर सुखभोग की सभी 
संभावनाओं को नष्ट कर देती हैं। आधुनिक वैज्ञानिक की तरह 
वात्स्यायन भी यह कहते हैं कि हमें सुखभोग की अवस्थाओं तथा 
साधनों का वैज्ञानिक विवेचन करना चाहिये । कोई काये सफल तभी 
हो सकता है जव उसका ढंग वैज्ञानिक होता है। यह सही है कि 
जन-साधारण वैज्ञानिक अध्ययन नहीं करते हैं । किन्तु उनके बीच जो 
वैज्ञानिक होते हैं उनके विचार अज्ञात रूप से जन-साधारण तक 

ककाम-सूत्र के भाष्यकार यशोधर कहते हें कि इन्वियो को भदत रखने 

आदि हो जाने की संभावना रहती है 
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पहुँच ही जाते हैं। साधारण . जनता उनसे लाभ उठा ही लेती है 
इस तरह हम देखते हैं.कि वात्स्यायन एक उच्च कोटि के सुखवादी थे । 
ऐसे लोग ही शिष्ट चार्बाक में परिगणित हो सकते हैं । 
चार्वाक के प्रमाण-विज्ञान की देन भी कम महत्त्वपूर्ण नहीं है । 
चार्वाक के नाम से उनके विपक्षियो ने अनुमान के खंडन के लिये 
जो युक्तियाँ दी हैं, वे कम महत्त्वपूर्ण नहीं हैं। इस तरह की युकितियाँ 
, आधुनिक पाश्चात्य तक-शास्त्र में भी पायी जाती हैं। हम देख चुके 
हें चार्वाक के अनुसार अनुमान से यथाथ ज्ञान की प्रांप्ति नहीं हो 
सकती है। पाश्चात्य देशों के प्रेग्मेटिस्ट ( Pragmatist ) तथा 
। लॉजीकल पॉजीटिभिस्ट ( 1.08 0०० ?०७0.ए$: ) आदि अनेक 
सम्प्रदायों के विद्वानों का भी ऐसा ही मत है । 


ककल त 
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जेन दर्शन 
१, विपय-प्रवेश 


जैनों के अनुसार _जैन-मत के प्रवत्तेक चोवीस ना क थे। 
अत्यन्त प्राचीन काल से ही इन तीथङ्करा को एक लम्बी परम्परा 
चली आ रही थी । ऋषभदेव इस परम्परा के 
प्रथम तीथङ्कर माने जाते हैं | वद्धेमान या महावीर 
इसके चोबीसबें या अन्तिम तीथेङ्कर थे । इनका जन्म ईसा से पूर्व 
छठी शताब्दी में ( गोतम बुद्ध से कुळ वष पहले ) हुआ था। 
वद्धेमान से पू ( अर्थात्‌ २३वें तीर्थङ्कर ) पाश्वेनाथ थे । इनका 
समय ईसा से लगभग ६ सौ वप पूवं माना जाता है । अन्य २२ 
तीर्थङ्कर प्रागेतिहासिक युग के हैं । तीर्थङ्करो को जिन भी कहते हैं । 


“जिन! & शब्द का अर्थ विजेता या जीतनेवाला है। तीथकर को या जीतनेवाला है. । तीथङ्करो क 


(2 ९ 
जेनमत के प्रवश्भक 


__'जिन' नाम इसलिये दिया गया हे कि इन्होंने राग-द्वेष को जीत कर _ जिन? नाम इसलिये दिया गया हे कि इन्होंने राग-हष को जीत कर | दिया गया हे कि इन्होंने राग-द्वेष को जीत कर 


निर्वाण प्राप्त किया है । 
जैन ईश्वर को नहीं मानते हैं | वे तीथङ्करों अर्थात्‌ जैनमत के 
प्रवत्तकों की ही उपासना करते हैं । तीथङ्कर मुक्त होते हें । मोक्ष पाने 
के पूवं ये भी बंधन में थे । किन्तु साधना के द्वारा 
ये मुक्त, सिद्ध, सर्वज्ञ, सवशक्तिमान्‌तथा आनन्द: 
य हो गये हैं । जैनों का यह विश्‍वास है कि 


जैन मत में 
तीर्थङ्करो का स्थान 








& पूरी व्याख्या के लिये भद्रबाहु का करपसूत्र ( ]2८00!, .]2114 
50६.३5, प्रथम भाग ) तथा M78. Ste४९nऽ० का The Heart 
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बंधनग्रस्त सभी जीव जिनों के दिखलाये मागे पर चल सकते हें और 
उनकी तरह पूर्णज्ञान, पूर्णशक्ति, तथा पूराआनन्द प्राप्त कर सकते 
हैं। जेनमत का यह आशावाद प्रत्येक जेन में आत्मविश्वास का 
संचार करता है । तीथड्करों के द्वारा यह प्रमाणित हो चुका हे कि 
प्रत्येक जीव अपने आन्तरिक स्वरूप का ज्ञान प्राप्त कर सकता है। 
अतः जेन इसे कल्पनामात्र नहीं समभते हैं । 

1 कालान्तर में जेनों के दो सम्प्रदाय दो गये-श्वेताम्बर तथा 
दिगम्बर । इन सस्प्रदायों में मूल-सिद्धान्तों का भेद नहीं है । बल्कि 
सेन के दो उनका भेद आचार-विचार सम्बन्धी कुछ गोण. 

बातों को लेकर है। दोनों ही सम्प्रदायों के लोग 

तीथंङ्करों के उपदेशों को अवश्य मानते हैं । किन्तु 
श्वेतास्बर की अपेक्षा दिगम्वर में अधिक कट्टरता 
पायी जाती हे । जहाँ श्वेताम्बर यह कहते हैं कि मनुष्य की स्वाभाविक 
' प्रवृत्तियों का बिलकुल नाश नहीं हो सकता, वहाँ दिगस्वरों का कहना 
है कि संन्यासियां को (विषयों का बिलकुल परित्याग कर देना 
चाहिये । यहाँ तक कि उन्हें बस्त्रॉं का भी व्यवहार नहों करना 
चाहिये । किन्तु श्वेताम्बर इसे नहीं मानते | उनके अनुसार श्वेत 
वस्त्र का व्यवहार विहित समझा जाता हे $ | दिगम्बरों के अनुसार 
तो पू्णज्ञानी महात्माओं को भोजन की भी द्यावश्यकता नहीं है । 
वे यह भी कहते हैं. कि स्त्रियाँ जब तक पुरुषरूप में जन्म-ग्रहण न करें 
तब तक वे मुक्ति नहीं पा सकती हैं! किन्तु श्वेताम्बर इन विचारों को 
नहीं मानते हैं। 

` ज्ञैन-दशंन का साहित्य अत्यन्त समृद्ध है । यह अधिकांशत: 
प्राकृत में 'है । प्रामाणिक ग्रन्थों को, जिनमें जैनमत के सी रि 


हा मोलिक 
सिद्धान्त संग्रहीत हैं, सभी सम्प्रदायों के लोग मानते 
हैं। कहा जाता हे कि इन सिद्धान्तों के उपदेष्टा 


सम्प्रद्यय-श्वेत।म्बर 
तथा दिगम्बर 
















जेन-साहित्य 


काका COT TVR oie etn 
का अर्थ नभ्न तथा. श्वेतास्थर तकव न 
(म्बरः च ne Lamm DR कचरी 7 है. 
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चोबीसवें तीथङ्कर महावीर हैं। उन सिद्धान्ता की संख्या बहुत अधिक 
है, इसलिये उनका उल्लेख यहाँ संभव नहीं है । प्राचीन जैन-सा दित्य 
` अधिकांशतः लुप्त हो गया है । आगे चलकर अन्य दर्शना ने जब 
जेनमत की आलोचना की, तव जैनों ने अपने मत के संरक्षण के 
लिये संस्कृत भाषा को अपनाया | इस प्रकार संस्कृत में भी. जैन्‌- 


न साहत्य का [वकास हुआ Qe र bah 


une 
इसके अनुसार जितने द्रव्यो को हम देखते हैं सभी सत्य हैं | संसार 
में दो तरह के द्रव्य हें-जीव ओर अजीव । प्रत्येक 
सजीव-द्रव्य से, चाहे उसका शरीर किसी भी 
श्रेणी का क्यों न हो, जीव अवश्य रहता है । इस- 
लिये जेन अहिंसा-सद्धाग्त को अत्यधिक महत्त्व देते हें । अहिसा- 
सिद्धान्त के अतिरिक्त जेन-मत की एक ओर विशेषता हे | वह है 
अन्य मतों के प्रति उसका समादर-भाव । इस समाद्र-भाव का 








जेन-दृर्शन की 
रूप-शेखा 








स्यादवाद के अनुसार कोई भी विचार निरपेक्ष सव्य सहीं होता । 
एक ही वस्तु के सम्बन्ध में दृष्टि, अवस्था आदि भेदो के कारण _ 
भिन्न-भिन्न विचार सत्य हो सकते हैं । 


हम यहाँ जैन-दशन के प्रमाण, मूलतत्त्व तथा धस आर आचार 
सम्बन्धी विषयों का प्रथक्‌-प्रथक्‌ विवेचन करेंगे । 


(२) अम्नाण-विचार 
(१) ज्ञान और उसके भेद 
जैनों के अनुसार चैतन्य ही प्रत्येक जीव का स्वरूप है। चार्वाक | 
` की तरह ये यह नहीं मानते कि चैतन्य कोई आकस्मिक गुण है। | 
ज्ञन-दर्शन मेंजीव या आत्मा की उपमा सूये के साथ दी गई है.। | 
तरह” भूयः काऽब्रकाझनूसा निलम ऽसक्रा शिलः 'कलाै0ऽरसी तरह | 
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आत्मा अपने को तथा अन्य वस्तुओं को भी प्रकाशित करता हे । जेना 
ने कहा है, “ज्ञानं स्वपरभासी! | जिस तरह सूर्य 

जोब का स्वरूप  . “पापा 
क ल्न केसो आवरण के कारण प्रकाश नहीं दे 
९ सकता, उसी तरह आत्मा भी बंधन में पडजाने के 
कारण अनंत ज्ञान का प्रसार नहीं कर सकता । जब बंधन का नाश 
हो जाता है तब आत्मा अनंत ज्ञानमय हो जाता है । अनन्त ज्ञान की 
शक्ति प्रत्येक जीव में हे । किन्तु बाधां के रहने से जीव सर्वज्ञ 
नहीं हो सकता । अर्थात्‌ बंधन के कारण सभी जीबों का ज्ञान न्यून 


चैतन्य 
DR 


तथा सीमित हो जाता है। ज्ञान की परिभितता जेना के अनुसार. 
क्ेजनित बाधाओं के कारण होती है। इन बाधाओं के कारण ज्ञान 


hi “ में न्यूनता आ जाती हे । इस तरह जीव की सर्वेज्ञता नष्ट हो जाती 

' है। शरीर, इन्द्रिय ओर मन कमों के कारण ही उत्पन्न होते हैं। 

. इनके वर्त्तमान रहने से आत्मा की स्वाभाविक शक्ति परिमित हो 
जाती है । | 













| अन्य दार्शनिको की तरह जैन भी ज्ञान के दो . भेद मानते हैं-- 
' अपरोक्ष ज्ञान तथा परोक्ष ज्ञान। किन्तु ये यह भी कहते हैं किजो 
§ ज्ञान साधारणतया अपरोक्ष माना जाता हे वह है 
केवल अपेक्षाकृत अपरोक्ष है । इन्द्रिय या मन के 
` द्वारा जो वाह्य एवं आभ्यन्तर विषयों का ज्ञान होता 
| है, वह अनुमान की अपेक्षा अवश्य अपरोक्ष होता हे किम्तु ऐसे ज्ञान 
' को पूणंतया अपरोक्ष नहीं माना जा सकता । क्योंकि ऐसा ज्ञान 
हर्य या सन्‌ के आग होता है। इस व्यावहारिक अपरो ज्ञान के 
अपरोक्ष ज्ञान के कर क अपरोक्ष ज्ञान भी होता हे । 
| अब व्यावहारिक गति कर्मे बंधन के नष्ट होने पर ही होती 
र है। अमा अकरोत शान में आत्मा और ज्ञात अपरोल ज्ञान में आत्मा 


पारमार्थिक दाह आज औरत 
55 साक्षात सम्बन्ध आ 


सम्वन्ध ( इन्द्रियादि की 


लिन वी) हसक कित चाहं 


अपरोक्ष ज्ञान 
तथा परोक्ष ज्ञान 


व्यि 
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रहती हैं तवतक ऐसा ज्ञान संभव नहीं होता है । सब कर्मा का नाश 
हो जाने पर ये वाधाएंभी नष्ट हो जाती हैं ओर तब ऐसा ज्ञान 

संभव होता है । & 
पारमार्थिक अपरोक्ष ज्ञान के तीन भेद्‌ किये गये हैं--अवधि, 
मनःपर्याय तथा केवल । (१) अवधि-ज्ञान--जब मनुष्य अपने कम- 
बंधन का कुछ भाग नष्ट कर लेता है तो वह एक 


ऐसी शक्ति प्राप्त करता हे जिसके ह हारा वह_ 














` ज्ञान के तीन भेद- 
अत्यन्त दूरस्थ, सुक्ष्म तथा अस्पष्ट द्रव्याँ को भी जान 
अवधि, मनःपर्याय प 
सकता हे। ऐसे ज्ञान की अवधि या सीमा होती 
तथा केवल 


है, क्योंकि इसके द्वारा जिन वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त 


होता हे. वे सीमित हें । अतः ऐसे ज्ञान को अवधि-ज्ञान कहते हैं । 
(२) सनः पर्याय-जव मनुष्य राग-द्वेष आदि मानसिक बाधाओं पर 
a RSD 

विजय पाता हे, तव वह अन्य व्याक्तया क वत्तंमान तथा भूत... 
विचारों को जान सकता है। ऐसे ज्ञान को मनःपर्याय कहते हैं, 

$) — 
क्योंकि इससे दूसरों क में प्रवेश होता हे हे (३) केवल-ज्ञान- 
_जव ज्ञान के वाधक कम आत्मा से दूर हो जाते हैं, तब अनन्त-ज्ञान 


प्राप्त होता है । इसे केवलज्ञान कहते हें । यह मुक्त जीवों का ही 
लान्‌ पाद ९. ७ पय कक 


प्राप्त होता हे । 1 a 





ये ही तीन प्रक/र के अलौकिक ज्ञान हैं जो पूरणारूप से अपरोक्ष 
हें । इनके अतिरिक्त दो प्रकार के लोकिक ज्ञान हैं जो सवसाधारण 





& उमास्वामी प्रशृति प्राचीन जैन दर्शनिको के अनुसार अपरोक्ष ज्ञान 
उसी को कहते हैं जो बिना किसी माध्यम के हो । हेमचन्द्र आदि अन्य जेन 
विद्वानों ने साधारण इन्द्रिय-ज्ञान को भी अपरोक्ष माना है । यही मत अन्यान्य 
भारतीय पण्डितों का भी है । पहले मत के समर्थेन में यह कहा जाता है कि 
अक्त' शब्द का अर्थ 'ज व' है , इसका अथं 'इन्द्रिय? नहीं, जेसा साधारणतः 

` समका जाता है। (बड्दशंन पर गुणररन छो टीका देखिये श्लोक १२) 


i देखिये जुस्वाबोधिगस ( प्रथम अध्याय, ठित [सख्य त २१-२३ ) 



















oO 


में पाये जाते हैं | इन्हे मति और श्रुत कहते हैं । इनके अथ के 
` सम्बन्ध सें जेन-विठ्ठाना में मतभेद है । किन्तु 
साधारणतः सतिज्ञान उसे कहते हैं जो इन्ट्रिय तथा 


मन क हारा प्राप्त हाता है । इस शकार मात क अन्तरगत व्यावहा!ण्क 


अपराक्ष ज्ञान ( वाहा तथा आन्तर प्रत्यक्ष ), स्मरत, प्रत्यांभङ्गा, 


अनमान सभी आ जाते हैं । श्रत शब्द-ज्ञान को कहते हूं । 
जैना के अनुसार प्रत्यक्ष-ज्ञान की उत्पत्ति निम्नलिखित क्रम से 
होती हे । सबसे पहले इन्द्रिय-संबेदन होता हे । जेसे मान लीजिये 
हम कोई ध्वनि सुनते हैं | प्रारम्भ में यह नहीं ज्ञात होता कि यह 
ध्वनि किसकी है | इस अवस्था को अवग्रह? कहते हैं। अवग्रह में . 
केवल विषय का ग्रहण होता हे । तब मन में एक प्रश्‍न उठता हे कि 
यह ध्वनि किस वस्तु की है.। इस अवस्था को “ईहा” कहते हें । इसके 
बाद एक निश्चयात्मक ज्ञान होता हे कि यह ध्वनि असुक बस्तु को 
है। इसे “आवाय? कहते हैं । आबाय का अथ. सन्देहनाश है। इस 
तरह जो ज्ञान प्राप्त दोता है उसका मन में धारण होता हे । इसको 
'घारणा? कहते हैं । प 2 
दूसरो लौकिक ज्ञान श्रुत है । श्रुत-ज्ञान की उत्पत्ति सुने हुए शब्दों 
से होती हे । यह आप्तबचनों तथा प्रामाणिक ग्रन्था से संभव होता 
हे । आप्त वचनां को सुने बिना तथा प्रामाणिक ग्रन्थो को देखे बिना 
श्रुत-ज्ञान नहीं हो सकता । अतः इसके लिये इन्द्रिय-ज्ञान का होना 
आवश्यक है । इस तरह हम देखते हैं मतिज्ञान श्रुत-ज्ञान के पहले ही 
आता है । 
जैन-दर्शन के अनुसार मति-ज्ञान, श्रुत-ज्ञान तथा अवधि-ज्ञान में | 
दोष की आशंका रह जाती है । किन्तु मनः पर्याय-ज्ञान तथा केवल” 
ज्ञान सवथा दोषरहित होते हैं। 
{साधारणतः जैन- ड भी ड्य इशेनों की भांति तीन ही प्रमाण | 
मानता हे प्रत्यक्ष, अनमान आरे शब्द ॥४ - 


मति ओर श्रूत 

















र 
&प्रमाणानि प्रव्यक्षानुमान शब्दानि । देखिये न्या 
यावतार वितरति 3 
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=? 
( २) चार्वाक-मत का खंडन 


चार्वाक केबल प्रत्यत्ष-प्रमाण को मानते हैं | वे अन्य प्रमाणां को 


= 


नहीं मानते । अतः जैन दाशेनिकों के लिये यह आवश्यक हो जाता 
हे कि वे अनुमान तथा शब्द जेसे अप्रत्यक्ष प्रमाणा 


अनुमानभी प्रमाण . . . .... हे क 

हे _ क ल या द याद व कि प्रश्‌ 

है । चार्वाक भी US RS चानाक स "पद 
किया जाय कि केवल प्रत्यक्ष को ही क्‍यों प्रमाण 

अनुमान की दा घोड ल प्रत्यक्ष को हां क्या प्रमा 


माना जाय, लो उनकी क्या प्रतिक्रिया होगी या. 
तो वे मौन रहेंगे जिसका अर्थे यह होगा कि उनके 
पास अपने मत की पुष्टि के लिये कोई युक्ति नहीं है, या वे यह उत्तर 
हेने कि प्रत्यज्ञ-त्रमाए सर्वथा मान्य हे क्योंकि यह वोषरहित हू । 


सहायता लेते हैं 


~ 


यदि वे मोन रहते हैं तब तो यह स्पष्ट हे कि उनके मत के लिये 
युक्ति नहीं है ओर इसलिये उनका मत मानने योग्य नही है | याद्‌ वे 
मौन नहीं रहते, वल्कि अपने सत की पुष्टि के लिये कोई युक्ति देते 
हैं तब तो वे स्वयं अनुमान की सहायता लेते हैं । परत्यत्त-प्रमाण के 
समर्थन के लिये उनकी यह युक्ति कि यह्‌ निविवाद तथा दोषरहित 
होता है, अनुमान तथा शब्द पर भी लागू हो सकती हे । इस तरह 
आसान तथा शब्द भी स्वीकारयोग्य हो जाते हैं । चार्बाक कह 
सकते हैं कि अनुमान और शब्द कभी-कभी दोषयुक्त भी होते 
-हैं। तो क्या प्रत्यक्ष भौ कभी-कभी दोषयुक्त या श्रमात्मक नहीं होता ? 
इसलिये प्रत्यक्ष, अनुमान या शब्द को तभी प्रमाण मानना -चाहिय 
जब उससे 'विलकुल दोषरहित ज्ञान प्राप्त हो सके | ज्ञान का उसके 
व्यावहारिक परिणामों के साथ सामञ्जस्य (संवाद) होना ही उसकी 
प्रामाणिकता है । 

चार्वाक परलोक जैसे अप्रत्यक्ष विषयों के अस्तित्व को नहीं 


मानते हें । यहाँ वे रयं प्रत्यक्ष की सीमा के याहूर चले जाते हैं। 


मम पाया ० ज्य काल क 


&प्रप्नेय-कमल-मात्त ण्ड, द्वितीय अध्याय स्याद्वाद-मंजरी, शलोक २० 


तथा उस पर ददेमचन्द्र की टीका देखिये । र र 
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८९ 


वस्तुओं को नहीं देखने के कारण वे उनके आभाव का अनुमान करते 

। फिर जब वे यह कहते हैं कि सभी प्रत्यक्ष प्रामाणिक हैं तो थे 

अनुसान ही की सहायता लेते किये 
प्रत्यक्षां के आधार पर ही भविष्य के प्रत्यक्षां के सम्बन्ध में अनुमान 
किया जाता है । जव चार्वाक अपने बिपक्षियों से तक करते हैं तो 
उस समय भी वे विपक्षियों के शब्दों से उनके विचारों का अनुमान 
. लगाते हैं। अन्यथा वे किसी वाद-विवाद सें भाग नहीं ले सकते। 
इस तरह हम देखते हैं कि चार्वाक की यह उक्ति कि प्रत्यक्ष ही एक- 
मात्र प्रमाण हे युक्तित-संगत नहीं हे । 

( २) जनों का परामश ( ]०५९०१९०६ ) सम्बन्धी मत 


(क) स्थादूबाद_ - << 001000 


९ 
= ~ 
तु 
श्र 


वस्तुओं के सम्बन्ध में हमारे जो भिन्न-भिन्न प्रकार के अपरोक्ष 


तथा परोक्ष ज्ञान हैं, उनसे यह स्पष्ट हे कि उनके अनेक धम होते हें । 
जैन-दाशनिक कहते हें अनेकधर्मकं वस्तू & । 
2 केचली केवल ज्ञानं के द्वारा |वस्तुओं के अनन्त 
का बोध होता हे “मों का अपरोक्त-ज्ञान पाता हे । किन्तु साधारण 

मनुष्य किसी वस्तु को किसी समय एक ही दृष्टि से 
देख सकता हे । इसलिये वह उस वस्तु का एक ही धम जान सकता 
है । वस्तुओं के इस आंशिक ज्ञान को जैन दाशनिक “नय” † कहते हैं । 
इस आशिक ज्ञान के आधार पर जो परामश होता हे उसे भी “नय 
कहते हैं । नयति प्रापयति संवैइनम्‌ आरोहयतीति नयः प्रमाण- 
प्रवत्त रुत्तकालभावी परामरो:+ । किसी भी विषय के सम्बन्ध में 
जो हमारा परामशे होता हे वह सभी दृष्टियों से सत्य नहीं होता। 
उसको सत्यता उसके 'नय' पर निभेर करती है। अर्थात्‌ जिस दृष्टि 


द कक 
एक प्रामश ख 
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६ कळूदशन-ससुच्यय, ४० २४ तथा उसपर गुणरत्न की टीका देखिये । 
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ये 

तथा जिस विचार से किसो विषय का परामश होता है, उसकी 
सत्यता उसी दृष्टि तथा उसी विचार पर निभर करती है। हमारे 
मतभेद का कारण यह है कि हम इस उपयु क्त सिद्धान्त को भूल जाते 


[र छापने विचारों को सवथ! सत्य मानने लगते हैं। मान लीजिये 




















ks 
कुछ 





च्छ 

छु अन्धे हाथी का आकार जानना चाहते हैं। कोई उसका पेर, कोई 
कान, कोई पूछ तथा कोई उसकी सूड पकडता हें। इसका फल यह 
होता है कि उन अन्धों में हाथी के आकार के सम्बन्ध में पूरा मतभेद 
हो जाता है । इस मतभेद का कारण बिलकुल स्पष्ट है । प्रत्येक अन्धा 
सोचता है कि उसीका ज्ञान ठीक है। जैसे ही उन्हें यह विशवास 


~ 


उ 
दिलाया जाता है कि प्रत्येक ने हाथी का एक-एक अंग ही स्पश किया 





है, उनका सतसेद दूर हो जाता हे । दाशनिकों के बीच भी मतभेद 
इसीलिये होता है कि वे किसी विषय को भिन्न-भिन्न इृष्टियों से 
आंकते हैं | दृष्टि-सास्य होने पर मतभेद की संभावना नहीं रह 


जाती ह्वै । म न 
~ a Cs ७९५ . ~ ~ ~ ए > 
सिन्न-भिन्न दोनों में संसार के भिन्न-भिन्न वणुन पाये जाते 
हे । इसका कारण यह है कि उनमें एक हृष्टि नहीं है। बष्टि-भेड 


कारण ही उनसें सतभेद पाया जाता हे । किन्तु कोई 
भी दर्शन यह नहीं सोचता कि उसका मत किसी 
दृष्टि-विशेष पर ही निर्भर करता है । हो सकता है 
कि अन्य इष्टि से उसका मत युक्तिसंगत न हो | 
ऊपर जो हाथी ओर अन्धे का दृष्टान्त दिया गया है, उसमें प्रत्येक 
अन्धे का हाथी-सम्बन्धी ज्ञान उसके अपने ढंग से बिलकुल ठीक हे 
उसी तरह प्रत्येक दाशनिक सत अपनी दृष्टि सें अवश्य सत्य हे 

अतः जैन इस बात का आग्रह करते है कि प्रत्येक नये के प्रारम्भ 
में 'स्यात' शब्द का प्रयोग करना चाहिये । स्यात्‌ शब्द से यह संकेत 
त्या होता है किउसके साथ के प्रयुक्त वाक्य की सत्यता 
¬, प्रसंग-विशेष.पर.ही निर्भर करती है । अन्य प्रसंगो 


का प्रयोग म परके,उदाहरण 
श्छ 
CC:-0. JK Sanskrit "बुझा; सकता त USA | ह्‌ 


सभी दशन अपनी- 
अपनी दृष्टि से 
सत्य हैं 








आकार का होता 


हैं कि स्यात्‌ हाथी का आकार स्तम्भ के 





शभ 


उष्टि से अर्थात्‌ पेरो के सम्बन्ध में हाथी का आकार 


5 ज्र जत 


'नतान्त आवश्यक ह । घर क भातर 


1 
के घड़े का देखकर हमें यह नहीं कहना च मल 
के घडे का देखकर हम यह नहा कहना चाहिय क 





(, 
र : यह कहना चाहिये कि स्यात घडा है? । स्यात्‌ से 
ल बात का ज्ञान होगा कि घड़े का अस्तित्व काल-विरोष, स्थाम- 
` निशेष, तथा गुण-विशेष के अङ़सार हे । स्यात्‌ शब्द से यह भ्रम 
८ होंहोया कि घडा नित्य है, तथा सर्वेव्यापी हे । साथ-साथ हमें 


>= 


यह सी संकेत मिलेगा कि किसी विशेष रंग ओर रूप का घडा किसी 










उसे आनेक प्रकार का भ्रान्त ज्ञान हो सकता है | 


जनों का यह मत स्यादवाद कहलाता है| स्यादवाद का सार 

~ क 

__ अथ बह है। साधारण बुद्धिवाला मनुष्य किसी विषय में जो भी 

* _परामश करता हे, वह एकदेशीय होता है। अ एकदेशीय होता है। अर्थात , 

इसाद्वाद्‌ स 5 नट व्या 

` उस परामश की सत्यता उसी प्रसंग के अनुसार 

A 7 OCS TT न्याया य ~> 
होती हे जिसके साथ उसकी कल्पना हुई रहती है. जिसके साथ उसकी कल्पना हुई रहती हे । 





अपना-अपना प्रसंग या प्रकरण होता है। उसे हम 

` चिचार्रसंग कह सकते हैं। विचारी को सार्थकता 

. उनकेविचारअसंगों पर ही निर्भर होती है। विचार- 

प्रसंग सें स्थान, काल, दशा, गुण आदि अनेक बातें सम्मिलित रहती 

। बिचारूपर/मश के लिये इन वातों को स्पष्ट करने की उतनी 

:्रश्यकता नहीं रहती है । 
म 


~ 


किः "ण्य 


. श्यादुवाद तथा 
पाश्चात्य दुशत 


साथ-साथ उनकी संख्या इतनी अधिक 
ः शा 'सभिषेण्भी "ही हे । शिलर 


पाश्चात्य तार्किको के विचारों के साथ स्यादबाद की बड़ी | 


समानता दै । पाश्चात्य तार्किक भी कहते हैं कि प्रत्येक वि तार्किक भी कहते हैं कि प्रत्येक विचार का... 


ASNT यप 


'हठोक्ति को नहीं मानते कि केवल उसीके विचार सत्य हैं । ऐस! 


` इस दोप से झुकत होने की जैसी युक्ति 





८% 


(8051180 आदि अनेक आधुनिक ताकिक इस विचार से स 

हैं। अतः: हम देखते हैं कि विचारों को द।प-रहित बनाने कलि 

उनके पहले “स्यात” शब्द का जोड़ना परम आवश्यक है | 
स्याद्चाइ-सिद्धान्त से यह स्पष्ट हे कि जनां की दृष्टि कितनी उदार 


w 


है । जेन अन्यान्य दार्शनिक विचारों को नगण्य नहीं समते, बांस 








NS क्स Cv पेन OR 
वे (कसा दशन का इस 





अन्य हा 





कतयां में 'एकान्तवाद? (fallacy of exclusive particularity) 


का दोष रहता है । इधर हाल में अमेरिका के नव्य-वस्तुवादिया . 





(n९०-7९2]ऽ६5) ने इस एकान्तवाद का बार विराध किया हूक । क्त 
जनों ते निकाली हे देसी 





a5 


किसी सी अन्य प्राच्य या पाश्चात्य दारानक ने नहा !नकाल 
(ख) सप्तभंगी-नय 
पाश्चात्य तक-विज्ञान में परामर्शो के साउारशातः दो भेद किये 
जाते हें-विधायक ओर ग्रतिपेधक ! किन्तु जन सात प्रकार का भेळ 
मानते हें । उपयु क्त दो भेर भी इनके अंतर्गत 


सात प्रकार के = 
हें । जिस परासर में किसी उदेश्य वस्तु क साथ 








जाता है उपे विधानात्मक परामश कहते 7 पसर ग कहते हैं। ओर जिस परामर्श से 

उद्देश्य वस्तु का किसी अन्य वस्तु के धस या लक्षण के साथ 
RR सा अन्य वस्तु १0 १ 

सम्वन्धापाव दिखलाया जाता है, उसे प्रतिपेधात्मक परामश कहते 


स्थापण हर 


तन्न स्वपर्या येरस्तिस्वेन सस्बन्धः, ` "` ˆ `` परपर्यो येस्तु नास्तित्वेन 4 \” 
परामश को जैन दार्शनिक 'नय' भी कहते हैं । जैन तार्किक प्रत्येक 








नय के साथ स्यात शब्द भी जोडते हैं । 'स्यातः शब्द को जोकर 3८ 





$The New Realism, ४० १४-१६ 
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> देखिये घड़-दुर्शन-समुच्चय, गुणरत्न की टीका ( ए९ २१३-२० | 













घे यह दिखलाना चाहते हैँ कि कोई भं 
केर SM ङ्क चप च ज्षिक | 
से सत्य नहीं हे, वहिक आपेक्ति 


रै चे फे सवान रो साचार 
ह्‌ टि डक सम्बन्ध स [बदधानात्सक 


मय इस प्रकार का, होना चाहिये । स्यातू घटः अस्ति था स्यात्‌ घडा 

हे । स्यात्‌ से घडे के स्थान, काल, रंग आदि का संकेत होता है । 

स्यात्‌ घडा लालं है--इससे यह बोघ होता हे कि घडा सव समय वे 

लिये लाल नहीं है, बल्कि किसी विशेष समय भें या विशेष परिस्थिति 
क ना के कारण लाल हे | यह भी बोध होता है कि इसका 
| 5 लाल रंग एक विशेष प्रकार का हे । अतः हम 


देखते हैँ कि जेना के अठुसार विधानात्सक पराम का सांकेतिक 
hl रप स्यात्‌ अस्ति’ स्यात है है । 
: । जड़े के सम्बन्ध में प्रतिपेधात्मक परामश इस प्रकार का होना 
| ' चाहिये | स्यात्‌ घड़ा इसे कोठरी के बाहर नहीं हे । इसका आथ यह्‌ 


[NODS Se NA “स QO Oe 
नहीं हे कि कोठरी के वाहर कोई भी घड़ा नहीं है 


या नहीं रह सकता । स्यात्‌ शब्द इस बात का 
वक है कि जिस घड़े के सम्बन्ध सें परामश हुआ हे, वह घडा 
बाहर नहीं हे | अर्थात्‌ एक विशेष रंग-रूप का, विशेष 
समय तथा स्थान का घडा कोठरी के बाहर नहीं है | स्थात्‌ शब्द का 
प्रयोग यदि नहीं किया जाय तो किसी सी घड़े का बोध हो सकता 
है । स्यात्‌ घडा काला नहीं है । अर्थात्‌ कोई एक विशेष घडा विशेष 
स्थान, समय तथा परिस्थिति सें काला नहीं है । इस तरह हम देखते 
` है कि प्रतिषेधात्सक परामरोँ में सी स्यात्‌ शब्द का प्रथोग आवश्यक 
है । प्रतिषेधात्मक परामर्शों का सांकेतिक रूप 'र्यात नारित? 
_ (स्यात्‌ नहीं है) है । 

घडा कभी लाल हो सकता है तथा कभी दुसरे रंग का भी ह 
सकता दै। इसे व्यक्त करने के लिये मिश्र वाक्‍य या संयुक्त परामर्श 
` की सहायता लेनी चाहिये । जैसे, “वडा ला डे 

कया नहीं भी लात हे इसका सा 
be 2 “स्सका साकेतक रूप 


स्यातू च नास्ति च? ` ञः 
अया, पत है तथा - 















त्‌ है और _ 
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नहीं भी है? होगा । जेन ताकिकों के अनुसार यह तीसरे प्रकार का 
नय या परामर्श हे । इसमें 





दृष्टियों से विचार करने के प्रकःर-भेद आवश्यक है । 
घडा जव अच्छी तरह से नहीं पकता है तो कुळ काला रह जाता 
है | जव पूरा पक जाता हे तो लाल हो जाता है | यदि यह पूछा जाय 
NE कि घड़े क रंग र गी समय में तथा सभी अवस्थां 
सें क्या है, तो इसका एकमात्र सही उत्तर यही हो 
सकता हे कि इस दृष्टि से घडे के रंग के सम्बन्ध में 
कुळ कहा ही नहीं जा सकता है। अतः जिस? परामश में परस्पर 
iE गुणों के सम्बन्ध में युगपत्‌ ( एक साथ ) विचार करना हो 
तव्यम्‌? अथात्‌ स्यात्‌ अनिवचनीय 
जैन तककार इसे परामश का चोथा भेद 









इष्टि से परासश का चोथा रूप बहुत महत्त्वपूर्ण है। 
ते यह बोध होता है कि मिन्न-भिल आवस्था 
ही किसी वस्तु का चाहे प्रथकू_प्रथक्‌ या 
क्रमिक वर्शान हो सकता है । इस प्रकार प्रथक-ग्रथकू या क्रमिक वर्णन 
नहीं करके यदि परस्पर-विरोधी धर्सा के द्वारा किसी वस्तु का हम 
युगपत्‌ वणन करना चाहें तो यह प्रयसन सफल नहीं होता ओर हमें 
बाध्य होकर कहना पड़ता है कि वह वस्तु इस दृष्टि से अवक्तव्य है । 
(२) दूसरी वात यह है कि सब समय किसी प्रश्‍न का सीधा अस्तिः 
सूचक या नास्तिसूचक उत्तर दे देने में ही बुद्धिमत्ता नहीं है । बुद्धिमान 
लोगों के लिये यह समझना भी आवश्यक है कि ऐसे अनेक प्रश्‍न हैं 
जिनका कोई उत्तर नहीं दिया जा सकता । (३) तीसरी बात यह है 
कि जैन तार्किक विरोध को एक दोष मानते हैं । अर्थात्‌ वे यह 
समझते हैं कि परस्पर-विरोधी धर्मे एक साथ किसी वस्तु के लिये 
प्रयुक्त नहीं हो 
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सप्तभंगी-नय फे शेष तीन नय निम्नलिखित ढंग से प्राप्त होते 
हें । पहले दूसरे तथा तीसरे नयों के वाद अलग-अलग चोथे नय को 
जोड देने से क्रमशः पाँचवाँ, छठा तथा सातवा नय 
बन जाते हैं । अर्थात्‌ पहले ओर चाथे नयों को 
क्रमिक रूपसे जोड़नेसे पाँचवाँ नय बनता है । “स्यात्‌ 

> ¢ र बे नी > जी देने से Mr मन ब 

है? के बाद “स्थात्‌ अनिवचनीय हे! को जोड़ देने सं पॉचवा नय बना 
हे । जैसे--'स्यात्‌ अस्ति च अवक्तव्यप्‌ च? अर्थात्‌ स्यात्‌ हे ओर 

(९ ` NN IS ष्टि 3 ५ न र जिर ल कह 
अनिवेचनीय भी है? । किसी विशेष दृष्टि से हम घड़े को लाल कह 
सकते हैं । किन्तु जव दृष्टि का स्पष्ट निदेश न हो तो घड़े के रंग का 
वर्णन असंभव हो जाता है । अतः व्यापक दृष्टि से घडा लाल है 

रे ड क 

ओर अवछव्य भी हे । यही पॉचवा नय हे । 

दूसरे और चोथे नयों को क्रमिक रूप से जोड़ने से छठा नय 
वनता है । अर्थात “स्यात नास्ति” के वाद “स्यात्‌ 
अचक्तव्यम’ जोड्ने से “स्यात्‌ नास्ति च अवक्त- 
व्यम्‌ च? होता है । इस प्रकांर स्यात्‌ नहीं हे ओर 
अनिर्वचनीय भी है? बन जाता है| यही छठा नय है । 
इसी तरह तीसरे ओर चोथे नयों को क्रमानुसार 


स्यात्‌ हे झौर 
अनिच चनीय भी है 


स्यात्‌ नहीं हे ओर 
अनिवचनीय है 


, स्यात्‌ हे, नहीं है, जेल देह ली लाला? उलू क 
आर अनिवचनीय Fe वन जाता हू । “स्यात्‌ 
सोहे अस्तिच नास्ति च के बाद 'स्यात्‌ अव क्तव्यम्‌? जोड 


देने से “स्यात्‌ अस्ति च नास्ति च, अवक्तव्यम चः 
हो जाता है। अर्थात्‌ “स्यात्‌ है, नहीं है ओर अवङ्तञ्य भी है! 
यही सातवाँ नय हे । 

यहाँ एक बात का स्मरण रखना नितान्त आवश्यक है । पहले 
दूसरे या तीसरे नय के वाद जो चोथा नय जोडा जाता है, उसका 
अर्थं यह्‌ नहीं है कि पहले, दूसरे या तीसरे नय के साथ चौथे ना 
साहचयं है । क्योंकि ऐसा साहचर्य असंभव हे । उदाहरणाथ यदि 
यह कहें कि घडे का अस्तित्व ओर उसकी अवशेनीयता साथ 
र bo भारी भूल कोसि फ क्योकिण््ञेसे ए हस 


कहते 
तः | 


` वस्तुवादी है 


1 NR 


८६ 


हें कि घडा हे, देसे ही हम समभते हैं कि वह अवशनीय नहीं 
घड़े को सत्तावान्‌ समझना उसका वणुन करना हे । अर यदि हम 
उसको अवशानीय कहते हैं तो उसका वर्णन असंभव मानते हैं । 
दोना ही बातों का साथ साथ लागू होना संभव नहीं है। अतः 

साथ-साथ नहीं लेकर पूर्वापर ढंग से लेना चाहिये । अर्थात 
घडा है ओर अवक्तव्य है का सतलव यह होगा कि एक इष्टि से घडा 
है ओर दूसरी प्रष्टि से यह अवक्तव्य हे! एक ही दृष्टि से दोनों बातें 
घडे के लिये लागू नहीं हो सकतीं | 


यों तो प्रत्येक वस्तु के अनेक धमे हैं, लेकिन नयों के सात ही 
जेढ हो. सकते हैं । उनका संक्तिप्त वणन इस प्रकार किया जा 
सकता है-- - 


(१) स्यात्‌ हे ( स्यात्‌ अस्ति ) 

( २ ) स्यात्‌ नहीं हे ( स्यात्‌ नास्ति ) 

(३ ) स्यात है ओर नहीं भी हे ( स्यात्‌ अस्ति च नास्ति च ) 

(४) स्यात्‌ अवक्तत्र्य हे ( स्यात्‌ अवस्तव्यम्‌ ) 

(५) स्यात्‌ हे और ` अवक्तव्य भी हे (स्यात्‌ अस्ति च 
अवक्तव्यस्‌ च ) 

(६ ) स्यात्‌ नहीं हे ओर अवक्तव्य सी है ( स्यात्‌ नास्ति च 
प्रबक्तव्यम्‌ च ) 

(७ ) स्यात्‌ है, नहीं है, अवक्तव्य भी है (स्यात्‌ अस्ति च 

, नास्ति च अवक्तव्यस्‌ च ) 

पाश्चात्य दाशेनिकों के व्यवहारवाद ( १7१8719051 ) के साथ 


जैनों के स्यादूचाद की तुलना की जाती है । यह सत्य है कि शिलर 


जैसे व्यवहारवादी मानते हैं कि यदि प्रसंग 
ओए उद्देश्य को ध्यान में नहीं रकक्‍्खा जाय तो _ 
कोई भो परामशे सत्य या झूठ सिद्ध नहीं हो 
सकता । 'वर्श वृत्त नहीं है?, दो ओर दो का योग चार होता दै इस. 


प्रकार के असंदिग्ध वाकय भी शिलर के अनुसार एक विशेष 
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स्यादवादो 









६० 
दृष्टि से ही सत्य हें । इस प्रकार हम देखते हैं कि जेनों में 
जा गं २९५ “9 र माम Co 
आर व्यवहारवादियों सें अबश्य ही समानता वमान हे । किन्तु 
दोनों में बहुत बडा विभेद भी हे. । जेन वस्तुवादी हें, लेकिन क्रिया- 
रो तल य साक र 
वादियों का झुकाव विज्ञानवाद की ओर है । जेल यह्‌ नहीं मानते कि 


हमारे विचार-परासश मानसिक प्रत्ययसात्र हैं, बल्कि उनके अनुसार 


तो बिचार या परामशे के द्वारा वाझ वस्तुओं के बास्तविक धर्मा 
को जाना जाता है । अतः उनके अनुसार कोई प्रत्यय तभी सत्य हो 


न्स हे जब वह वाद्मवस्पु के धः ग को व्यक्‍त करे । किन्त प्पे 
सकता हं जब वह वाझ्वस्यु के घस का व्यक्त कर । 1ळन्छु पके 


व्यवहारवादी इस विचार को नहीं सानते हैं । 

जैन स्यादूवाद की तुलना कभी-कभी पाश्चात्य सापेक्षवाद 
(Theory of Relat) से भी की जाती है । सापेक्षवार्‌ दो प्रकार 
ज्ञ का होता है विज्ञानवादी ओर बस्घुवादी । 
न विज्ञानवादी सापेक्षबाद के ग्रवत्तक प्रोटागोरस 
किन्तु यह विज्ञान- (२7०६१९०7१५), बकले (8८77४1९८ए) तथा शिलर 
दादी नहीं बरं (०0०1) आदि हैं । वस्तुवादी सापेक्षवाद के 
वस्तुवादी सापेच- प्रवर्तक हाइटहेड (\/॥१।६९३०३१) बूडिन (39१1 
चाड है आदि हैं. । जेनमत को यदि सापेज्षवाद माना जाय 

तो बह वस्तुवादी सापेक्षवाद होगा । क्योंकि जैन 

दार्शनिक मानते हैं कि वद्यपि ज्ञान सापेक्ष है, फिर सी यह केवल | 
मन पर निर्भर नहीं है, वल्कि वस्तुओं के धर्मो पर झी निर्भर है । 

_स्थादूवादी होने के कारण जेनमत के सम्बन्ध सें एक म . 
उत्पन्न हो गया है। इसे कुळ लोग संशयवाद (5९7४८1७७१) या । 


> ~ ` 
जन नसत अज्ञ यवाद (827051) मानने हें । इसकी 
2 तुलना ग्रीक र क CR 023 - 
वाटो नहीदै 2 ह तीक दाशनि वरो (Pyrrho) के संशाय” 
ग (रो जाती है क्योंकि पिरो के अतुसार भी । 
शायद > के | 
न > (०३90९) का मये) आवश्यक ससमा लाता 
किन्तु यथाथ मे जन संशय भेग 
र MN वाडी नहीं हैं। स्यात्‌ शब्द के प्रय 


लाप सेसी. सतलताऱया, संदिण्वता पक बोध तह 


९१ 


कराया जाता है, बल्कि उसकी सापेक्षता का संकेत किया जाता है। 
परिस्थिति तथा विचार-प्रसंग के अनुसार पारसशे अवश्य ही सत्य 


होता है-इसे जन दाशनिक् स्पष्ट रूप से स्वीकार काते हैं । अतः 


स्थादबाद को संशयतराद समकना ठीक नहीं है । 


a 


az 


BSS ~ ~ ९ ~ Ne र 
'जैनों के अनुसार प्रत्येक बस्तु के अतेक धर्म होते हैं। उन्होंने 

> cw ~ 
कहा हं कि अनन्तघसेक वस्तु । इसका क्या तात्प्य ह उसे समझना 
nN ~ ~ ° 
आवश्यक हे! प्रत्येक वस्तु के दो प्रकार के घस 


वस्तु के दो प्रकार _ ०2120 कर न 
पा होते हैं !. कुछ तो ऐसे होते हैं जो उस वस्तु के 


” [2 


। पहले मकार 
स्वपर्याय” कहते हैं आर 
उदाहरणाथ हम किसी 





ठयवसाय, जन्म-स्थान, जन्स-तिथि, वास-स्थान, आयु आदि प्रथस 
प्रकार के घर्म हैं। इनके अतिरिक्त कुछ अभावात्मकः धसे भी उस 
ससुष्य में हैं जो अन्य वस्तुओं से उसका भेद सूचित करते हैं। हरें 
यदि उस सङुष्य के सम्बन्ध में पूरा-पुरा ज्ञान माप्त करना हे, तो हसे 
जानना होगा कि वह अन्य सभी वस्तुओं से किस प्रकार भिन्न है । 
हो सकता हे कि किसी एक व्यक्ति-विशेष के सम्बन्ध में हमें जानना 
पड़े कि बह यूरोपियन, चीनी, निभो, ईसाई, सुसलमान, पारसी, मूख 
धूत, स्वार्था आदि नहीं है। अभावात्मक धर्मों की संख्या भावात्मक 
धर्मों से बहुत अधिक है, क्योंकि अन्य सभी वस्तुओं से जो भेद 
होते हैं वे ही अभावात्मक ध मे कहे जाते हैं ।४४ 





&स्तोकाः स्वपर्यायाः, परपर्यायास्तु व्यावृत्तिर्पा अनन्ता, अनन्तेम्यो 


द्रब्येभ्यो व्यावृ त्तित्वात्‌ । षडद॒शन-ससुचय, गुणरत्न की टीका, श्लोक ४४ । 
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इसी वरह यदि किसी वस्तु का विचार उसके भावात्मक तथा 

~ Le या ज उपल ने विवर 

भावात्मक धर्मा के अनुसार हो, तो इससे यह स्पष्ट हे कि बह 

क ल्कि छान क 

पाज के प _ कोई साधारण पदाथ नहीं हे, बल्कि अनन्त है 

काल क पस्वपल ` 5 कहेहि न 

कु क्योंकि हम पहले देख चुके छँ कि विदोपतः 

हे पट मे ना 

लका अभावास्मक धर्मो की संख्या बहुत आधिक होती हे । 
प्रिवत्तन_ 


इन धर्मा के साथ-साथ यदि काल का शी विचार 
किया जाय तब तो उसकी अनन्तता ओर भी बढ़ जाती हैं, क्योंकि 
“Fp *९. न्रे 


काल-क्रम के अनुसार तो उसके घर्मों में परि त्तेन होता रहता हे ओर 
उसमें नये-नये धर्मा की उत्पत्ति हाती रहती है । अतः अनन्त पसक 
बस्तु? यह उक्ति बिलकुल समीचीन हे । 

अतएव जेन दाशनिक कहते हैं कि कोई व्यक्ति यदि किसी एक 
वस्तु को सवथा अथोत्‌ सभी इष्रियों से जानता हे. तो बह सभी 


ho ~ च्छ ९ 
वस्तुओं को जान लेता हे । सिफ केवली या सवभ, 


















केवली ही वस्तु न 

पुरुष हो किसी वस्तु का पूणज्ञान प्राप्त कर सकत 
का पर ज्ञान भाप 2. ग शा स्यात पापत शर स ह्‌ EN प्राप्त कर i 
ड । व्यवहार कं (लये तो वस्तु का आंशिक ज्ञात 
भी पयाप्त होता हें। लेकिन इससे यह नहीं 
ससमना चाहिये, कि बस्तुआं के घस परिचित ही हेते हमें यह 
भी नहीं सचना चाहिये कि लॉकिक ज्ञान के द्वारा ही ब्लु का पूण 
ज्ञान प्राप्त हो जाता हे । 


कर सकता है 


(९) द्रेव्य-विचार 
हम ऊपर कह आये हैं कि वस्तुओं के अनन्त धर्म होते | र| 
किसी धर्मा का होता है। साधारण वार्तालाप तथा दार्शनिक विचार 
द्रव्य के गुण तथा विमशे में भी घम और धर्मी का भेद किया जाता है। 
पर्याथ जिसका धम होता है उसे धर्मी कहते हैं ओर धम 
में जो लक्षण पाया जाता है उसे धई कहते हैं| 
धर्मी के लिये दूसरा नाम द्रव्य हे । प्रत्येक द्रव्य के Soe 


मेते ड स्वरूप या नित्य थे 
होते है“ ऽय पस्‌ तथा आगन्तुक या परिवत्तनशा 


स्वरूप-धस वे हैं जो द्रव्य 
Sanskrit Academy, TE De CAR \ ण्से घर्म 


चा.“ य (हक 
ब Poi > जक | Canad रा रर 201 तर प्प 
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के विना द्रव्य का अस्तित्व ही असम्भव है। उदाहरणाथ, चैतन्य 
आत्मा का स्वरूप-धर्म हे । आगन्तुक धमे द्रव्य में सवेदा वतमान 
नहीं रहते हैं। वे आाते-जाते झहते हैं । इच्छा, संकल्प, सुख, दुःख-- 
ये आत्मा के परिवत्तेनशील धम हैं । इन्हीं धर्मों से द्रव्य का परिवर्त्तन 
होता हे | जेन दार्शनिक स्वरूप-धमों को गुण कहते हैं तथा आगन्तुक 
धर्मों को पर्याय या पर्यय कहते हें । गुण अफरिवत्त नशील तथा पर्याय 
परिवत्त नशील होते हें । इन विचारों के अनुसार द्रव्य की परिभाषा 
संक्षेप सें इस प्रकार की जा सकती है कि-द्रव्य वह हे जिसमें एर _ 
तथा पर्याय हों | युणपर्यायवद्‌ द्रव्यम्‌छ ¦ 
यह संसार भिन्न-भिन्न प्रकार के द्रव्यो के संयोग से वना है। 
जैसा ऊपर कहा ज्ञा चुका है, दव्यो के गुण परिवत्त नशील नहीं होते 
। अतः इस इष्टि से संसार नित्य है । किन्तु 


संसार नित्य है Re है a 
उनके पर्याय बदलते रहते हें । अतः इस 


तथा अनित्य भी हे न SN 
. दृष्टि से संसार अनित्य तथा परिवत्त नशील 
है । इस तरह जेन संसार को एक इष्टि से नित्य तथा दूसरी इष्टि से 


निस्य मानते हें । इसीलिये वे वोद्र-दशन के क्षणिकवाद को 
एकांगीन या एकान्तवाद ससभते हैं । जैन अद्भेत-वेदान्त के नित्यबाद 
को भी एकांगीन या एकान्तवाद समफते हैं, क्योंकि यह परिवत्त न 
को साया समता हे और केवल ब्रह्म को ही सत्य एवं नित्य मानता 
हे । इस तरह बोद्ध-दर्शन तथा अद्रेत-वेदान्त दोनों ही में एकान्तवाद 
का दोष पाया जात्ता है । यथार्थतः नित्यता तथा परिवर्त्तन दोनों ही 
सत्य हैं । हम याद्‌ कहें कि संसार नित्य तथा परिवत्त नशील भी है 
तो इसमें कोई विरोध नहीं होगा | हम तो ऊपर देख आये हैं कि किस 
तरह स्याद्वाद में दृष्टि-मेद का संकेत हे । एक दृष्टि से संसार की 
नित्यता ठीक है, किन्तु दूसरी हृष्टि से इसका परिवर्तन भी ठीक है । 
स्याद्वाद के कारण विरोध की संभावना नहीं रह्‌ जाती हे। | 














कारण नित्य हे क्योकि 
के गण परिवारात नहीं होता । परिबत्तेनशील पायां 
सत य की उत्पत्ति तथा विनाश होने के कारण इसभें 
उत्पत्ति तथा विनाश सी हैं। इस तरह द्रव्य में 

अ रा सत्ता के तीनों लक्षण बर्रमान हें । 


1; रा भेद 

सत था सत्ता के सम्बन्ध में तेना तथा बार्द्ध में पूरा मतद 
डॉ के अनुसार सत्ता बही है जो याकारी अर्थात्‌ किख 
कार्य का साधक हे । अर्थात्‌ कोई वस्तु तभी सत्य 


है यदि उससे कोई कायं उत्पन्न होता हो ।-अंन 


जय संत है । उत्पत्ति, व्यय ( क्षय ) आर घोव्य ( नित्यता)--ये 
) सत्ता फे क्षण ह । द्रव्य अपन गुर 


उत्पत्ति, स्थिति 


a 


बौद्ध छृणिकवाद 
मान्य नहीं है 
इसके अनुसार तो मिथ्या-सपं भी सत्य समझा जायगा । क्योंकि 

' सर्प के भ्रम से भी लोगों में डर की उत्पत्ति हो जाती है. ओर 
वे दर भाग जाते हैं। ऐसी. ही दोषपूण थुक्तियों के द्वारा वोढ 
दाशेलिक क्षणिकवाद का प्रतिपादन करते हें। अतः क्षणिकवार 
कभी भी मान्य नहीं हो सकता । क्षणिकवाद के विरुद्ध जेन दार्शनिक 
निस्न-लिखित युक्तियाँ देते ह&-- 9 

(१) यदि सभी पदाथ ्षशिक हे, तब तो आत्मा सी क्षणिक है | 

ऐसी अवस्था में स्मृति, प्रत्यभिज्ञा आदि संभव नहीं हो सकती हैं। 
साथ-साथ यह भी बोध नहीं हो सकता हे कि मैं ही कभी वच्चा था. 
ओर आज बड़ा हो गया हू । 


« (२) निर्वाण का कोई अथ नहीं रहता है क्योंकि यदि कोई 


स्थायी जीव है ही नहीं तो फिर मोज्ञ किसका हो सकता है ? | 
(३) यदि जीव क्षण-क्षण बदलता रहे तो बह किस जीव चण-चण बदलता रहे तो बह किसी आदर्श की 
१ 
हळ. करेगा ! क्योंकि वह स्वयं तो प्रय्न करेगा 
किन्तु क्णस्थाची होने के कारण उसका फल वह स्वयं नहीं भोग 


करण तथा षड्‌-दशन-ससुञ्चय पर गुणरत्न की 
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सकगा, वासक उसका भोगनवाला अन्य जीव होगा । इस तरह 
धम का प्रयत्न असंभव होगा । 
(४) फलतः धम-व्यवस्था भी नहीं रह सकेगी । कहीं कृतप्रणाश 


गा तो कहाँ अकृताम्युपगम होगा । अर्थात्‌ अपने कर्मों का फल तो 
हीं सिल सकेगा, ओर दूसरों के कर्मो का फले झो गना होगा । 
(५) बोद्ध-मृत के अनुसार आत्मा कोई स्थायी सत्ता नहीं हे, बल्कि 


क्षणस्थायी मानसिक अवस्थाओं का एक क्रम है। किन्त क्षणिक 





अवस्थाओं के अस्तित्व सात्र से ही कोई क्रम नहीं वन सकता है , जैसे 
विना सूत्र के केवल फूलों से माला नहीं बन सकती है। जबतक 
चरक अवस्थाओं के अन्तरत कोई स्थायी सत्ता न हो तबतक वे 
क्रम-बद्ध भी नहीं हो सकती हैं। 

६) प्रत्यक्ष से या अनुमान से किसी सी ऐसी वस्तु का ज्ञान नहीं 





मिलता है जिसमें केवल परिवत्तेन हो ओर स्थायित्व कुछ सी न रहे। 








२ ) दर्व्यो का प्रकार-भेद 
जैन दाशनिक समस्त द्वव्यों को दो वर्गी में विभक्त करते हैं: 
अस्तिकाय तथा अनस्तिकाय । काल ही एकमात्र अनस्तिकाय द्रव्य 
है । शेष सभी द्रव्य अस्तिकाय हैं । इन द्रव्यों को 
अस्तिकाय इसलिये कहा जाता है कि ये हैं 
( अस्ति ) ओर काय या शारीर की भाँति स्थान या 


आकाशव्यापी हैं ।& 
अस्तिकाय दो प्रकार के होते हैँ-जीव अर अजीव । जीव 


जीव और अजीब मा ही का एक दूसरा नाम हे । जीव फिर 

दो प्रकार के होते हैं-मुक्त और वद्ध । मुक्त 
जीव वे हैं जिन्होंने मोक्ष पा लिया है अर्थात्‌ वधन से मुकत हो चके 
हैं| बद्ध जीव के होते हैं जो अभी. तक बंधन में हैं। वद्ध जीव फिर 
दौ प्रकार के होते हैं-त्रस और स्थावर । त्रस जीव 


अस्तिकाय तथा 
अनस्तिकाय द्रव्य 


. बद्ध और सुक्त ` 


~ गतिमान्‌ या जंगम होत हैँ ओर स्थावर गतिहीन | 





&दुग्य-सग्रहह २४ देखिये। गुणरत्न के अनुसार आकाश के निरवयव 
भागों के समूह को अस्तिकाय कहते हैं । 









नी 


होते हैं । स्थावर जीव का खरीर सबसे छाए्ूणा हे । स्थावर जीव 
ज्ञिति, जल, आम, वायु या बनर पति--छूप शारीरा में रहते है 8 
स्थाबर जीव को केवल स्पशीन्द्रय ह ती है। अतः उसे केवल स्पशे 
ज्ञान ही हो सकता हे । त्रस जीवां में न्यूनाधिक विकास पाया जात 
डे । उनमें क्रमशः दो, तीन, चार तथा पाँच डोल्हूया पायी जातं हैं। 
उदाहरणाथे, सोप, घॉघा आदि का दा इन्द्र री हें-स्बचा तथा 
जिल्ला । पिपीलिका (चींटी) आदि को तीन इन्द्रियाँ होती है -ल्वचा, 
जिरा तथा नासिका | मक्खो, मच्छर, भीण आदि को चार इन्द्रिया 
हाती हं-व्वचा, जिहा, नासिका तथा चळु । च्च पशुआं पत्तियों तथा 
सनप्योंको पाँचइन्द्रियाँ दोती हैं-प्बचा, जिद, नासिक! चकुतथा कण! 

अस्तिकाय अजीव चार हे" धर्थ; अथम, आकाश आर पुद्गल। 

ऊपर जो द्रव्यो का प्रकार-भेद बतलाया गया हं उसका संतित 
रूप नोचे यताया जाता है 


49% 






















द्ल्दा 
। प 
| | 
अस्तिकाय अनस्तिकाय 
| ७ (काल) 
| | 
a) अजीव 
nr कि [Ee 
| 1. क्क 
मुक्‍त जीत्र बद्ध जीन धर्म अधम आकाश पुदूगल 
| क क 
हू जो क्षित् भें जैसे त्विति 
किति आहि से जैसे लिति 
0 7 र| ` जलम. ' ४ 
` ओर बायु रि 
° कञ्जणु 
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(२ ) जीव 
चेतन द्रव्य को जीव या आत्मा कहते हें । चेतनालक्षणो जीवः& | 
जीव में चेतन्य सव समय वत्तमान रहता हे । किन्तु भिन्न-भिन्न जीवों 
(व रा इसका सरूप तथा इसकी सात्रा भिन्न-भिन्न होती 
ना हे । मात्रा-भेद के अनुसार जीवों में एक तारतम्य 
है जिसमें सिद्ध आत्माआं का स्थान सबसे ऊ चा है । 
सिद्ध वे हैं जो कमों पर विजय पा लेते हैं ओर पूर्णज्ञानी हो जाते हैं । 
सबसे नीचे स्थान में वे एकेन्द्रिय जीव हैं जो क्षिति, जल, अग्नि, वायु 
या वनस्पति में वास करते हैं! यों तो इन जीवों में चैतन्य का सवंथा 
अभाव मालूम पड़ता है, लेकिन वस्तुतः इनमें भी स्पर्शज्ञान वत्तमान 
रहता है । हां, यह्‌ ठीक है कि इनका ज्ञान या चैतन्य कर्मजनित 
बाधाओं के कारण अत्यन्त सीमित एवं अस्पष्ट रहता हे -। जिन्हें दो 
से पाँच तक इन्द्रियाँ होती हैं उनका स्थान जीवों में मध्यम है। जैसे . 
कृसि, पिपीलका, भ्रमर, सनुष्य आदि । कृमि-विपीलका-भ्रमर-मनुष्या- . 
दीनाम्‌ एकेकवृदानि „^ 
जीव ही ज्ञान प्राप्त करता हे । वही कमे भी करता है । सुख-दुःख ` 
Wo भी वही भोगता है । जीव स्वयं प्रकाशमान 
जीव स्वयं प्रकाश .. य बे ल 
है तथा अन्य वस्तुओं को भी प्रकाशित करता है । 


समान है तथा न्य ह w 
यह्‌ निस्य है, किन्तु इसकी अवस्था बदलती . 


वस्तुओं को भी 
प्रकाशित करता 


शव नि अस्तित्व  आत्मानुभूति से ही प्रमाणित हो 


जाता है %। 
$षड्‌ दशन-समुच्चय पर युणरस्त की टीका ४७ देखिये । 
‡बनस्पत्यन्ताताम्‌ एक्स्‌ - तस्वार्थाधिगम-सूत्र--२-२२ 
° ->वबनस्पतियों एवं खनिज पदार्थों में जीव का अस्तित्व सिद्ध करने के जिये 
जो प्रमाण दिये गये हैं डतके लिये पड-दुशन-समुच्चय पर गुणरत्न की दीका” 





देखिये । जा 
1तत्त्वार्थाधिगम-सूत्र--२ २२ ” अक, 
2 ल्यायाषतार, झोक ३१ और दग्य-संग्रह, झोक २ jp 
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रहती हैं। यह शरीर से भिन्न है । इसका : 






ध्य 


संचित कर्मो के कारण जन्स-पुनजन्म के चक्र में पड़ने से इसे 
अमेक शारीर धारण करना पड़ता है। जिस प्रकार कोई दीपक अपने चारो 
~ ` . ओर प्रकाश फैलाता है, उसी प्रकार जीव भी सम्पूण 
जीव सर्पूण शरीर Res जु न 
शरीर को प्रकाशित करता हे | जीव की कोई मूत्ति 

मेंब्याप्तरहता है। _.. .  . ; 
नहीं होती । किन्तु जिस प्रकार प्रकाश स्थानानुसार 
आकार एवं रूप धारण करता है, उसी प्रकार जीव भी शरीर के अु- 
सार मूत्ति-ारण करता है । इसी अथे में अमूत्ते जीव को भी अस्ति- 
काय साना जाता है । जीव सर्वव्यापी नहीं है, बल्कि इसकी व्यापकता 
शरीर तक ही सीमित है। इसे केवल शारीरान्तर्गत विषयों का ही 
अपरोक्ष-ङ्लान हो सकत। हे | चैतन्य शरीर के बाहर नहीं, वरं इसके 

hi अन्दर ही रहता हे (७ 


_. पाश्चात्य दाशनिकों को शायद यह समझने में कठिनाई हो कि जीव 
कौ चैतन्य ((20080००७४५१८५५) ओर विस्तार (६४९०५1०7) दोनों केसे 
हो सकते हैं । डेकाट के अनुसार चैतन्य और विस्तार 
हर को विस्ताडू (> >> ~ [a 
रो सक्ता है! परस्पर-विरोधी गुण हैं | वे कहते हें कि विस्तार 
क... _ केवल जड़-द्रत्यों में ओर चैतन्य केवल आत्मां | 
भें पाया जा सकता है। उनके ऐसा सोचने का कारण यह है किं ` 
क २ 
. उनके अनुसार आत्मा चेतन द्रव्य है और चेतना आकाशव्यापी या 
' पुदूगलधारी नहीं हो सकती । किम्तु जैन दाशे | 
` पुदूगलधारी नहीं हो सकती । किम्तु जैन दार्शनिक आत्मा को जीव मानते 
४ _ से सर है 
हैं। सजीव शरीर के प्रत्येक भाग सें हम देखते हें कि चैतन्य या बोध 
शरीर में उसका अस्तित्व मानना बिलकुल युक्तिसंगत है । अर्थात. 


. आत्मा का भी बिस्तार (व्यापकता) हो सकता है । अन्य भारतीय दारी 
(014६० ) जैसे अनेक ग्रीक दार्शनिक 


















२ 





निक भी इसे मानते हैं। प्लेटो 


भी इसे स्वीकार करते है एलेक्जेन्डर (2८५३१०) जैसे आधुनिक | 
RR er ees 


2 चौर शापाय ५१९; दा 
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६६ 


वस्तुवादी भी ऐसा मानते हैं । यहाँ इस वात का स्मरण रखना याः 

हि श्यक हे कि आत्मा की व्याप्ति का अर्थ यह नही है 
जद र हे ट्‌ र त्मा क र त ब गह नहा ह 
कि यह्‌ भो जड़-दव्यों की तरह फिसो रिक्त स्थान 


~ 


आत्मा के बिस्तार ty बोळ तका 
को पूरा दखल कर लेता है, बल्कि इसका अथ तो 


में सेद = Soe RRR -- 
. केवल यह्‌ दै कि शरीर के विभिन्न भागों फे अंजुभव 
के द्वारा यह उसमें वत्तमान रहता है । जड़-द्रव्य शून्य स्थान को एक 


विशेष ढंग से दखल करके रहता है । अर्थात्‌ जिस स्थान में जब तक 
कोई जड़-द्रव्य हे तव तक वहाँ दूसरा कोई द्रव्य 


आत्मा झाश्चोक न Ts है 
क प्रवेश नहीं कर सकता, किन्तु जिस स्थान में एक 


की तरह किसी RS हु - 
स्यात मे गाह मा केवहा दूसरे आत्माशी सन्तिवेशा हा 
थान च्याः ~ ~ ~ NR CO 

र सकता हे । जैन दार्शनिक कहते हैं कि जिस प्रकार 
रहता हे. 


एक ही स्थान को दो दीपक आलोकित कर सकते 
हैं, उसी प्रकार दो जीव भी एक ही स्थान में वत्तमान रह सकते हैं 18 
` जेन-दाशनिक चार्वाक के आत्मा-सस्वन्धी विचारों का खंडन' 
आवश्यक समझते हें । प्रसिद्ध जेन दार्शनिक गुणरत्न ने चार्वाक के! 
संशयवाद्‌ की कड़ी आलोचना की है ओर आत्मा. 
आत्मा के अस्तित्व... 
के अस्तित्व को प्रमाणित करने का प्रयत्न किया 
है । उनकी युक्तियों का सारांश नीचे दिया लता ' 
हे । ते कहते हैं कि में सुख अनुभव करता हूँ, इस अनुभव से तो आत्मा: 
का अस्तित्व बिलकुल नि:सन्देह हो जाता हे । जब हम किसी द्रव्य के 
गुणों को देखते हैं तो हम कहते हैं. कि हम उस द्रव्य को ही देख रहें 


के बिभिन्न प्रमाण 


हैं। गुलाब के रंग को देखते हुए हम कहते हैं कि गुलाव के फूल को 


ही देख रहे हैँ । इसी तरह आत्मा के गुणों को देख कर ही हम आत्मा 
की प्रत्यत्षानुभूति करते हें । अर्थात्‌ सुख, दुःख, स्थ॒ ति संकल्प, संदेह, _ 
ज्ञान आदि धर्मों के अनुभव होने से ही उनके धमो अथात आत्मा 
का प्रत्यक्ष अनुभव हो जाता हे । > 
आत्मा के अस्तित्व को परोक्ष ढंग से निम्नलिखित अनुमाना के | 


दारा भी प्रमाणित किया जा सकता है के 
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चालित किया जा सकता है | अतः इसका कोई परिचालक अबश्य 
होगा । वह आत्मा है । चक्षु, कण आदि इन्द्रियाँ ज्ञान के लिये 
विभिन्न साधन हैं । उनके द्वारा ज्ञान-लाभ करने के किसी प्रयोजक 
कर्त्ता की आवश्यकता है। वह आत्मा है। पुनश्च, शरीर की उत्पत्ति 
के लिये किसी निमित्त-कारण की झी आवश्यकता है, क्योंकि हम 
देखते हैं कि घट, पट आदि जड-दरव्यों की उत्पत्ति के लिये उपादान- 
कारण के साथ-साथ निमित्त-कारण की भी आवश्यकता है। वह 
र -निमित्तःकारण आत्मा ही है। इस तरह कई युक्तियों के द्वारा आत्मा 
का अस्तित्व प्रमाणित होता है । 
चार्वाक तो कहते हैं कि चैतन्य की उत्पत्ति भूतों से डी होती है। 
किन्तु इस कभी भी किसी भी स्थान में चैतन्य को भूतो से उत्पन्न होते 
नहीं देखते हैं। ओर जब इसका प्रत्यक्ष होता ही 
चार्घाक केआस्मा- ,. _ - कैसे उ < 
नहीं, शो ये कैसे कहते हैं कि यह सत्य है, क्योंकि 
घे तो प्रत्यक्ष को ही एकमात्र प्रमाण मानते हैं। 
चार्वाक यदि अनुमान-प्रमाण को मानते भी होते, तो 
बे यह सिद्ध नहीं कर सकते कि चैतन्य भूतो से अर्थात्‌ पुदूगल से 
, उत्प्निःहोता हे । क्योंकि शरीर यदि चैतन्य का कारण होता तो शरीर 
क्ते साथ चैतन्य का नित्य साहचय रहता । किन्तु शरीर के रहते हुए | 
भी निद्रा, मूच्छी, और मृत्यु की अवस्थाओं में चैतन्य का बिलकुल 
अभाव रहता हे । दूसरी बात यह है कि दोनों में साहचर्यं रहने से 
एक की पुष्टि ओर क्षय से क्रमशः दूसरे की भी पुष्टि और क्षय होता 
है। किन्तु इस प्रकार का अनुभव नहीं होता है । अत: हम देखते हैं कि . 
शरीर और चैतन्य में कारण-काये-सस्वन्थ स्थापित नहीं किया जा 
सकता है | चार्वाक यहाँ कह सकते हैं कि यद्यपि सभी जड द्रव्य चैतन्यं 
` को उत्पन्न नहीं कर सकते, फिर भी उनका जब संयोग होता ड्ठेतो | 
` चैतन्य की उत्पत्ति हो जाती हे ॥ इसका उत्तर इस प्रकार द्या जा 
सकता है । जड-तत्त्व निसित्त-कारण की सहायता के बिना आप से 


करिसी जीन कार नह (निकले केलो: उपादान सार 


- Sanskrit Academy, Jammu, 


सम्बन्धी मत का 
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हैं। उपादानों का निमित्त-कारण की अपेक्षा रहती है । ओर यह 
निमित्त-कारण ही तो आत्मा है 
मैं स्थूल हूँ?, 'में क्षीण हू?--इन उक्तियों के द्वारा चावाक यह 
सिद्ध करना चाहते हैं कि शरीर ही आत्मा है | इन उक्तियों का 
मुख्य या प्रकृत अर्थ यहाँ लागू नहीं है, बल्कि इनका गाण या 
लाक्षणिक अथ ही यहाँ उपयुक्त है । यह ठीक हे कि आत्मा कभी- 
कभी अपने को शरीर से भिन्न नहीं मानता । किन्तु इसका कारण यह्‌ 
हे कि शरीर के साथ इसका बड़ा घनिष्ठ सम्बन्ध है । 
चार्वाक कहते हैं कि आत्मा का अस्तित्व है ही नहीं। लेकिन 
तब तो शरीर आत्मारहित हैं --इस उक्ति का कोई अथ ही नहीं 
होता । जिस वस्तु का निषेध किया जाता है उसका अस्तित्व अन्यन्न 
किसी न किसी रूप में अवश्य रहता है । यन्निषिष्यते तत्‌ सामान्येन 
बिद्यते एव& । 
ऊपर की युक्तियों के अतिरिक्त हम यह भी कह सकते हें कि 
मेरे आत्मा का कोई अस्तित्व नहीं है, यह उक्ति ही तो स्वयं दुर्बोध्य 
हे । यह उसी प्रकार दुर्वोध्य हे जिस प्रकार यह्‌ कहना कि “मेरी साता 
बंध्या है? या 'यह सूये जो प्रकाश देता है, नहीं है? । 
(७) जड़ या श्रजाव द्रव्य. 
जीवों का निवास-स्थान यह जगत है । यह जड़-द्रव्यों से बना 
हुआ है । कुछ जड़-द्रव्यों के द्वारा तो जीव शरीर-धारण करते हैं ओर 
कुछ वाह्य-परिस्थिति का निर्माण करते हैं । जड़-द्रव्यों के अतिरिक्त 
ओर भी अन्यान्य द्रव्य हैं जिनके बिना द्रव्यों का संगठन: नहीं हो 
सकता । वे हैं आकाश, काल, घ अर अधमे । इनका एक-एक करके 
विचार करना दीक होगा । 
` ४22 2 (क) जड़-तत्त्व प्रा पुद्गल र डु 
>”. तत्त्व को जेनों के अनुसार पुद्गल कहा जाता है। व्युत्पत्ति के 
12 अनुसार पुदूगल का अर्थ है-- जिसका संयोग ओर विभाग हो सके! । 


रे &गुणरस्व--षड्बुरॉन-समुच्चय, ४८-४ & 
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पूरयन्ति गलन्ति च &! जड़-द्रव्यों का संयोग भी हो सकता हे और 


विभाग भी। अर्थात्‌ उन्हें जोड़कर एक बड़ा 


जड़ न्दर्य्या का रा व्र > SS (क 
संधी कार [दया जा सकता या उन्ह तोड़कर 
ण ओर विभाग FFB 


छोटा भी किया जा सकता हे । पुदूगल के सबसे 
छोटे भाग को- जिसका ओर विभाग नहीं हो सकता है-'अणु' 
कहते हैं । दो या अधिक अणुं के संयोग से “संघात” या "स्कन्ध! 
बनता है । हमारे शरीर ओर अन्य जड़-ट्रव्य अणुओं झै संयोग से 
ही वने संघात हैं । मन, बचन तथा प्राण जडतत्त्वा से ही 
निर्मित है! । 
पुद्गल के चार गुण होते हैं-स्पशे, रस, गन्ध तथा वर्ण | 
co ये गुण अरु आं तथा संघातों में भी पाये जाते हैँ%। 
अन्य भारतीय दाशनिकों का मत हे कि शब्द भी 
स्पर्शी, रख, गन्ध व्र >. जैन 
बोर वर्ण एक,मालिक गुण हे । परन्तु उ इसे नहीं मानते । 
वे कहते हैं कि उद्योत ( चन्द्र-प्रकाश ) ताप, छाया, 
आतप, तस, बन्ध (संयोग), भेद, सूक्ष्मता, स्थूलता, संस्थान (आकार) 
आदि के समान शब्द भी पुदूगल के आगन्तुक परिवत्तनों के कारण 
` उत्पन्न होता है! । 
(ख) आकाश 


. आकाश के कारण ही सभी अस्तिकाय द्रव्यो को कोई न कोई 
स्थान प्राप्त है । जीव, पुद्गल, धर्म तथा अघ आकाश में ही स्थित 
। आकाश दष्टिगे 
आकाश के कारण प र Ee नहीं होता हे । इसका 
र ए द्रव्य 
ही विस्तार संभव है के के द्वारा सिद्ध होता है । द्रव्या 
का कायिक विस्तार स्थान के कारण ही हो सकता 
दो सक. 





#सर्वद्द्शनसंप्रह--३ . क | 
ए.ततवार्थाधिपम-सूच--५-१९ | SR 
> ` उसवार्थाधिरामसून्र--१-२३ 


9 Digitized by 83 Fi ion USA 


१०३ 


है । यह स्थान ही आकाश हे । यह सत्य हे कि जिसका स्वाभाविक 
गुण विस्तार नहीं हे उसे आकाश विस्तृत नहीं कर .सकता, लेकिन 
जिसका वह स्वाभाविक गुण है उसके विस्तार के लिये आकाश ही 
स्थान देता हे । 

आकाश के विना अस्तिकाय-द्रव्यों का विस्तार सर्वथा असंभव 
है | यह सही है कि अस्तिकाय-द्रव्य का आवश्यक धर्म उसका 
विस्तृत होना है । लेकिन उसका बिस्तृत होना विना 
आकाश के संभव ही नहीं हे । कहा हें. कि द्रव्य 
है जो देश को व्याप्त करता हे ओर आकाश 
है जो द्रव्य के द्वारा व्याप्त होता है & । डेकादे 
( D९८३7६९४ ) की भांति विस्तार को ही आकाश नहीं मान लेना 
चाहिये । बल्कि लॉक (1.०८९ ) की भांति इसे अस्तिकाय द्रव्यो का 
अर्थात्‌ विस्तार का आधारभूत स्थान मानना चाहिये । 

जैन दार्शनिक आकाश के दो भेद मानते हें-लोकाकाशा आर 
अलोकाकाश । लोकाकाश वह है जो जीवों तथा 
अन्य द्रव्यों का आवास-स्थान है। अलोकाकाश 
उस आकाश को कहते हैं जो लोकाकाश के परे है । 


बिना आकाशा के 
अध्तिकाय-द्ृर्व्यो 
क वह्‌ 

की स्थिति असंभव है 
वह्‌ 


लोकाकाश आर 
अलोकाकाश 


(ग) काल 
उमास्वासी के अनुसार द्रव्या की वत्तेना, परिणाम, क्रिया, 
नवीनत्व या प्राचीनत्व काल के कारण ही संभव होता है % ।काल भी 
इष्टिगोचर नहीं होता । इसलिये आकाश की भाँति 
इसका भी अस्तित्व अनुमान से ही सिद्ध होता हे । 
काल न हो तो वत्तना, परिणाम, क्रिया, नवीनता 
प्राचीनता आदि कुछ भी संभव नहीं है। इनका अस्तित्व ही यह 


काळ की 
आवश्यकता 


, सिद्ध करता है कि काल है। हम इनका एक-एक कर विचार करें। . 
_ पड काता € कि काल ९70. >) क ली 


® षड॒-दृशेन-समुष्वय--गुणरर्न को ठीका--४, त $ 

» तरवार्थाधिगम-सूत्र, *, २२: “बच ना-परिणाम-क्रिमाः पररापरसवे हे ; 
कालस्य!? । अन्य 
RR 
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वत्ता के लिये काल आवश्यक है। क्योंकि भिन्न-भिन्न क्षणों झै 
वत्त मान रहना ही वत्त ना कहलाती है। परिणाम अर्थात्‌ अवस्थाओं 
का परिवत्त न भी काल के विना संभव नहीं है। कोई कञ्चा आप 
समय पाकर पक जाता है। आम की दोनों अवस्थाएँ एक समय में 
नहीं हो सकती । विना काल-परिवत्तन के एक ही वस्तु में दो परस्परः 
बिरोधी गुण नहीं आ सकते । इसी प्रकार क्रिया या गति तभी संभव 
होती है जब कोई बस्तु पूर्वापर क्रम से भिन्न-भिन्न अवस्थाओं को 
धारण करती है। यह तभी संभव हो सकता है जव काल का अस्तित्व 
हो । प्राचीन तथा नवीन, पूर्वे तथा पश्चात्‌, के भेद भी काल के विना 
संभव नहीं हो सकते । इन युक्तियों से हम काल का अनुमान कर 
सकते हैं । 

काल अस्तिकाय द्रव्य नहीं है, क्योंकि यह एक अखण्ड द्रव्य है। 
समस्त विश्व में एक ही काल युगपत्‌ है $ । हम देखते हैं कि जिस 
ee Eh कास दे वह अपने काय के विभिन्न अंशों 
नहीं है से आकाश जि अंशों में वत्त मान रहता है। 

किन्तु सम्पूण वत्तमान काल विना अवयवों के ही 

समस्त विश्‍व में व्याप्त है । 

जैन दार्शनिक कभी-कभी काल के दो भेद करते हैं--पारमार्थिक 
काल तथा व्यावहारिक काल । व्यावहारिक काल को “समय! भी 
oS कहते हैं । बत्तना पारमार्थिक काल के कारण होती 
है। अन्यान्य परिवत्तः'न व्यावहारिक काल के 
कारण होते हैं। क्षण, सुहूत्त „ प्रहर आदि भे 
व्यावहारिककाल या समय ही विभाजित होता है 
समय का प्रारम्भ ओर अन्त होता है, किन्तु पारमार्थिक काल नित्य 


तथा निराकार है । पारमार्थिक काल को भिन्न-भिन्न प्रकार से सीमित | 
करने से या विभक्त करने से समय बत्तताहै ५। | 


5 षड-दुशन समुचय-गुणरल को शेक द. की टीका-प० १ ६३` 
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गुणरत्न कहते हैं कि कुछ जेन दार्शनिक काल को भिन्न या 
स्वतन्त्र द्रव्य नहीं मानते हैं, वल्कि अन्य द्रव्यों का ही एक पर्याय 
(५०१९) मानते हॅ । 
६. ° 
(ग) धस और अधम 


आकाश ओर काल की भाँति धम ओर अधर्म का अस्तित्व भी 
अनुमान से ही सिद्ध होता है । धम ओर अधम के लिये क्रमशः गति 
ओर स्थिति प्रमाण हैं। मछली का पानी में चलना 
केवल मछली के कारण ही संभव नहीं हो सकता । 
यह्‌ सत्य हे कि मछली ही अपनी गति को प्रारम्भ 
करती हे। किन्तु यदि आधार न हो अर्थात्‌ जल 
न हो तो मछली तेर नहीं सकती। इस तरह हम देखते हैं कि गति 
या चाल के लिये एक सहायक वस्तु की आवश्यकता हे । इसी प्रकार 
जीव या अन्य किसी जड़-वस्तु की गति के लिये एक सहायक द्रव्य 
की आवश्यकता है जिसके कारण ही गति संभव हो सकती है। 
जैन इसी को “घम”? कहते हैं। यहाँ इस वात का स्मरण रखना 
आवश्यक है कि धमे केवल गतिशील द्रव्या की गति में ही सहायक 
हो सकता, स्थिर द्र्व्यों को यह गति नहीं दे सकता । ऊपर के उदा- 
हरण में मछली का तेरना जल के कारण संभव होता है, जल मछली 
को तेरने के लिये प्रेरित नहीं कर सकता 


° 5, 
चस आर भ्रधम 
क्रमशः गति थोर 
स्थिति के कारण हैं 


अधम द्रव्या को स्थिर रहने में सहायक होता है। जिस प्रकार 
बृत्त को छाया पथिक के विश्राम में सहायक होती है, या प्रथ्वी द्रव्यो 
न की स्थिति में सहायक दोती है, उसी प्रकार अ्रधमे 
(नरि भी विश्राम ओर स्थिति में सहायक होता है । यह 
उग ह किसी चलती हुई वस्तु को स्वयं रोक नहीं सकता, _ 
उसके विश्राम में सहायक भर हो सकता है । इस | 

तरह हम देखते हैं कि धम और अधमं में परस्पर विरोध है । किन्छु 








र 
षड्‌ -दशन-ससुचचयं; ए० १९२ 
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ानों में कई सादृश्य भी हैं! दोनों नित्य, निराकार, गतिहीन तथा 
लोकाकाश में व्याप्त हैं । ये गति आंर स्थिति के उदासीन कारण हे 
ये स्वयं क्रियाशील नहीं हें । यहाँ धर्मे ओर अधर्म का प्रयोग नेतिक 
या धार्मिक अथ में नहीं हुआ है, बल्कि एक विशेष अर्थ में 
हुआ है! । 

आकाश, काल, धम ओर अधम एक निशेष अर्थ में कारण 
माने जाते हेँ। साधारणतः कारण के तीन मुख्य भेद हैं--कर्ता 
ह. “करणार्‍या साधन ओर उपादान । कुम्मकार कुस 
ककी कत्त है, उसका चक्र करण है, तथा र 
धाम सोने उपादान है । आकाश, काल, खम आर आरो 
जा संकते हैं साधनों ही अन्दर आ सकते हैं, किन्तु साधारण 

साधनां से ये कुछ भिन्न हैं। 

साधारण खाधनों की तरह ये प्रत्यक्ष ढंग से सहायक नहीं होते 
हैं ओर न ये उनकी तरह क्रियाशील.ही रहते हें । अतः शुणरत्न इन्हें 
अपेक्ता-कारण » कहते हैं। जिस प्रकार कुम्भ के लिये चाक की 
कील प्रत्यक्षरूप से सहायक नहीं होती है, उसी प्रकार आकाश, कात। 
घम ओर अधमं भी प्रत्यक्ष रूप से सहायक नहीं होते हैं । 

४. जेन आचार और धमं 

जैन दर्शन का सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण विषय उसका आचार 
सम्बन्धी विचार है। तत्त्व-विचार या प्रमाण-विचार तभी उपयोगी 
सिद्ध होता है जब उससे सदाचार में सहायता मिले। सदाचार वा. 


; य मोक्ष-माधि हे । सोच का अभावसूचक अर्थ तो बंधन का अले 
होनप किन्तु इसका भावसूचक अर्थ अनन्त-चतुष्टय की प्राँ 


करना हे । 


छयुरार€न, षड्‌ दृशन-समुच्चय, पु० १७२ 
तत्वाथराज-बासिक, £ १ १७-१८: 
>< षड्‌-दुशन-परमुष्यय, ए० १६२ 





_बमदुथः सज्ञा: सामपिकाः” 





000 12047 आयो 


कम ही बंधन का 
Nisa 
कारण हे 


१०७ 
(१) बंधन 


भारत के प्राय: सभी दशनों के अनुसार बंधन का अथे जन्म- 
ग्रहण करना तथा दुःखों को सहना हे । किन्तु सभी दर्शेनो में इसके 
गोर सम्बन्ध में कुछ-कुछ सतभेद भी है । विभिन्न दशेनों 
बत, र में आत्मा तथा संसार के सम्बन्ध में अलग-अलग 
न विचार हें । इस विचार-भेद के कारण वंधन के 
अथ के सम्बन्ध में कुळ प्रथक-प्रथक्‌ मत हो गये हैं । जेना के अनु- 
सार जीव को ही बंधन के दःख भोगने पड़ते हें । जीव चेतन द्रव्य 
हा यह स्वभावतः पूरा है। यथाथतः यह अनन्त हे । किन्तु शरीर 
धारण करने से इसके सामने अनेक वाधाएँ उपस्थित ह! जाती हैं । 
बाधाओं के दूर हो जाने पर ही यह अनन्त-ज्ञान अनन्त-दशेन, 
अनन्त-वीर्य तथा अनन्त-आनन्द प्राप्त करता है । जिस तरह मेघ 
अर तुषार के हट जाने पर सूर्य समस्त प्रथ्वी को आलोकित कर 
देता है, उसी तरह बाधाओं के हट जाने पर जीव भी अनन्त-ज्ञान 
तथा अन्य अन्तर्निहित गुणों को प्राप्त कर लेता है । 
यहाँ यह प्रश्न उठ सकता है कि ये बाघाए क्‍या हैं ओर ये किस 
«रह जीव के स्वभाविक गुणों को अभिभूत कर देती हैं ! शरीर से 
इसका बंधन होने से ही इसके स्वाभाविक गुण 
~ अभिभूत हो जाते हैं। ताप्तयं यह हे कि शरीर के 
साथ घनिष्ठ सम्बन्ध स्थापित होना ही बंधन है । 
शरीर पुदूगल से बनता है । विशेष प्रकार के शरीर के लिये विद्वेष 
प्रकार के पुदूगल की आवश्यकता होती है ओर उसका बिशेष प्रकार 
से रूपान्तर किया जाता है । जीव की अंतर्निहित प्रवृत्तियो के द्वारा 


ही मानो शरीर का निर्माण होता है । अर्थात्‌ जीव अपने कर्मो या 
संस्कारों के बश ही शरीर धारण करता है । पूव-जन्म के कमो के / 


कारण अर्थात्‌. पूब-जन्म के विचार, वचन तथा कम के कारण जीव 


में वासनाओं की उत्पत्ति होती है । वासनाएँ तृप्त हाना चाहती हैं । 
(९-0. JK ठाव तका Jammmu. Digitized by 93] प्याला USA 
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फल यह होता है कि ये पुदगल को अपनी ओर आकर्षित करती हैं, 
जिससे विशेष प्रकार का शरीर बनता है । इस 
प्रकार हम देखते हैं कि जेनों के अनुसार जीव 
अपने कमा के अनुसार शरीर धारण करता हे । 
अतः जीव शरीर का निमित्त-कारण है ओर पुद्गत 
इसका उपादान-कारण । शारीर से केवल स्थूल शारीर नहीं 
समभना चाहिये, बल्कि शरीर से इन्द्रिय, मन तथा प्राण का भी 
बोध होता है जिनके कारण जीव के स्वाभाविक गुण अभिभूत हो 
जाते हैं। 


वाघनाएं पुद्गल 
को जीव की झोर 
आकर्षित करती हैं 


साता-पिता से जो शरीर मिलता हे उसे आकस्मिक नहीं सममना 
चाहिये । कमे से यह निर्मित हो जाता है कि किसी व्यक्ति का जन्म 
किस वंश या परिवार में होगा। कर्मों से ही शरीर 


शारीरिक विशेष- - 5 वी 
Oe का रंग, रूप, आकार, आयु, ज्ञानेन्द्रिय तथा कस" 
ताए कमजनित . . . क उनके 0 12105 
ह न्द्रिय की संख्या एवं उनके विशेष धम नियंत्रित 
होती हैं । 


होते हें । शरीर के कारणु-रूप कर्मा एवं उनके 
सभी धर्मो को हम समष्टि ओर व्यष्टि की दृष्टियों से विचार कर 
सकते हैं। समष्टि-दष्टि से कमे समस्त वासनाओं का एक समूह है 
जिसका फल समस्त-धर्मे-विशिष्ट शरीर हे । किन्तु व्यष्टि-इृष्टि से शरीर 
का विशेष-विशेष धर्म विशेष-विशेष कर्म का फल है। जैनों के अह 
सार कर्मा की संख्या अनेक हें । उन्होंने किसी'कर्म का नामकरण 
उसके फेल के अनुसार किया है। जो कर्म यह निश्चित करता है फि 
व्यक्ति का जन्म किस गोत्र में होगा, उसे गोत्र-कर्म कहते हैं। जो आधु 
निश्चित करता हे उसे आयु-कर्म कहते ह 
. उसे ज्ञानावरणीय कमं कहते हें । जो विर 
` ` दुर्शनाबरंणीय कम कहते हें । 
कहते हैं । जो सुख या दुःख की 


। जो ज्ञान को नष्ट करता दै. 
जो वास को नष्ट करता हे उसे. 
जो मोह पैदा करता है i 5 
ना शह करता है उसे मोहनीय कम 
| इना उत्पन्न करता है, उसे वेदनीय कर्म 
sanskrit’ Academy, Jammmu. Digitized by 83 Foundation USA | 
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क्रोध, मान, माया, लोभ ही हमारी कुग्रवृत्तियॉ . 


क्रोध, मान माया ह जो हमें बंधन में डालती हैं & । इन है. कलाय 


और लोभ हमारे कहते हैं, क्योंकि ये पुदूगल-कर्ों को अपनी ओर 
आक्ृष्ट कर लेते हैं । 

जीव की ओर कितने तथा किस प्रकार के पुद्गल-कण आक्रृष्ट 
होंगे, यह जीव के कस या वासना पर निभर करता हे । ऐसे पुद्गल- 
कण को कम-पुदूगल का नाम दिया जाता है। 
कभी-कभी इसे कम भी कहते हैं । जीव की ओर जो 
कम-पुद्गल का प्रवाह होता है उसे आस्रव कहते हैं । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि जेन मत के अनुसार बंधन का एक 
विशिष्ट अर्थ है । कपायों के कारण कर्मांजसार जीव का पुद्गल से 
आक्रान्त हो जाना ही वंधन हे । चूंकि दूषित 
मनोभाव ही बंधन का मूल-कारण है ओर पुदूगल 
का आस्रव मनोभाव का एक परिणाम है, इसलिये 
जैन दाशनिक कहते हें कि जीव का पतन या बंधन मानसिक 
प्रपरृत्तियो के कारण ही होता है । वे वंधन के दो भेद.मानते हैं--भाव- 
बंध तथा द्रव्य-वंध । सन में दूषित भावों का अस्तित्व ही भाव-बंध 
कहलाता है | जीव का पुद्गल से आक्रान्त हो जाना द्रव्य-वंध 
कहलाता है । 

बंधन की अवस्था में पुदूगल तथा जीव एक दूसरे में प्रविष्ट हो 
जाते हैं | हो सकता है कि यह विचार युक्ति-संगत न प्रतीत हो। 
किन्तु हम देख चुके हें कि जीव का भी विस्तार 
संभव है । यह शरीर का समव्यापी होता है । यह 
अनुभव सिद्ध है कि सजीव शरीर के प्रत्येक भाग 


कषाय हैं 


९ 
कम-पुद्गल अर 
उसका आखव 


` भाव-बंध और 


दव्य-बध 


जोब ओर पुद्राल 
एक दूसरे सें प्रविष्ट 
हो जाते हें 





क त्त्त्वार्थाधिराम-सूत्र, २-९ Be * 


गः तस्वार्थाधिगस-सूत्र, ८-२; सकष!यत्वात्‌ जीषः कमशो योग्यान्‌ पुद॒गज्ञानू 
आदुत्त स बन्धः |? ४ ओ ह न 
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के पुद्गल और[चैतन्य वत्तेमान रहते हैं । अतः . 


दि 


इन दोन' का परस्पर सस्मिश्रण उसी प्रकार संभव हे जिस प्रकार 
दूध ओर जल मिला देने पर दोनों एक ही साथ रहते हैं या गरम 


च _ ~ ए ~ साथ प हैं ६४ 
लोहे में आग ओर लोहा एक ही साथ पाये जाते हें& । 


(२)मिब)- 
हम देख चुके हैं कि जीव ओर पुदूगल के संयोग को बंधन कहते 
हें । अतः जीव का पुद्गल से वियोग होना ही मोक्ष हे । पुद्गल से 
वियोग तभी हो सकता हे जब नये पुदूगल का 
आस्रव वंद हो ओर जो जीव में पहले से ही प्रविष्ट 
है बह जीण हो जाय । पहले को संवर ओर दूसरे 
को निजर कहते हैं । 


पुदूगल-विनाश ही 
मोक्ष है 


पहले कहा जा चुका है कि जीव में पुदूगल का आस्रव जीव के 
अन्तर्निहित कषायों के कारण होता है । इन 
कषाया का कारण अज्ञान है। अर्थात्‌ आत्माओं 
का तथा अन्य द्रव्यो का यथाथ ज्ञान प्राप्त न होने 
के कारण ही हमारे सन भें क्रोध, मान, माया और लोभ की उत्पत्ति 
॒ होती है। अज्ञान का नाश ज्ञान-प्राप्नि से ही हो 
सकता हे । अतः जैन दाशेनिक सम्यकूटज्ञान या 

















अज्ञान ही कपायों 
का कारण है 


: ज्ञान ही अज्ञान को 
दूर कर सकता दे 


` सम्यकू-ज्ञान 


भी आवश्यक होता है । इस श्रद्धा को सम्यक 
त अ र जू << सस्यकः 






केवल सम्यक्‌-ज्ञान प्राप्त कर लेने 


-->:२>>>>>४ 


. तत्त्व-ज्ञान को अधिक महत्त्व देते हैं। सम्यक-ज्ञान ' 
` की प्राप्ति पूरा ज्ञानी तीथंङ्करों या अन्य मुक्त महात्माओं के उपदेशा | 
के मनन से होती हे । इनके उपदेश इसलिये लाभदायक होते हैं, कि. 
„ _ ये स्वयं मोक्ष पाकर उपदेश देते हैं। ल्त उपदेशं | 
0 ६ 5 मनन करने केपूवे उनका सारांश जान लेता || 
= आवशयक होता हे । साथ-साथ उपदेष्टाओं के प्रति शरद्धा का होता | 
कूदर्शन कहते हैं। ' | 
की भ्राप्ति में सम्यक्‌-दर्शन बड़ा सहायक । 
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से ही कुछ फल नहीं सिलता ! उसके अनुसार जीवन-यांपन करना: 
आवश्यक हे । अतः सम्यक-चरित्र एक तीसरां आवश्यक साधन हे । 
सम्यकूऱ्चरित्र के अनुसार हमें वासना, इन्द्रिय, 
मन, वचन तथा कर्म को संयत करना पड़ता है। 
इसका परिणाम यह होता है कि नये कर्मा का संचय बंद हो जाता 
ओर पुराने कम भी नष्ट हो जाते हैं। फलस्वरूप उन पुद्गलं का भी 
नाश हो जाता है जिनके कारण जीब बंधन में पड़ा रहता है । 
जेन दार्शनिक सम्यकू-दशेन, सम्यकज्ञान ओर सम्यक्‌-चरित्र 
को “त्रिरत्न? कहते हें । मानो ये जीवन के अलङ्करण हें । 'तत्त्वार्था- 
धिगम-सूत्र के प्रथम-सूत्र में ही उसास्वामी ने कहा 
हे-सम्यक्‌ दशन-ज्ञान-चारित्राए मोक्षमार्ग: । अर्थात्‌ 
सम्यकू-द्शेन, सम्यक-ज्ञान ओर सम्यक्‌-चरित्र ही मोक्ष का मार्ग है। 
तीनों के सम्मिलित होने पर ही मोक्ष मिलता हे । यहाँ तीनों का 
प्रथक-प्रथक्‌ वणन किया जाता हे । 
(१) सम्यकू-इशन--उमास्वामी के अनुसार यथाथ-ज्ञान के प्रति श्रद्धा 
का होना सम्यक्‌-दशेन कहलाता है । कुछ लोगों में 


सम्यक्‌-चरित्र 


त्रिरत्न 


यथाथ-ज्ञान के 

चतरा ही तो यह स्वभावतः विद्यमान रहता हे ओर कुछ इसे 
ह विद्योपाजन एवं अभ्यास के द्वारा सीख भी सकते 

सम्यक्‌-दशंन है 


हैं &। किन्तु किसी भी हालत में श्रद्धा का उदय 
तभी होता है, जब कमे का संवर या निजर होता है। कम अश्रद्धा को 
उत्पन्न करता है, इसलिये यह श्रद्धा के लिये पूण बाधक सिद्ध होता है । 
सम्यक्-द्शन का अर्थं अन्धविश्वास नहीं है। जैन दार्शनिक * 
इस बात की शिक्षा नहीं देते हैँ कि हमें तीथझ्ूरों के उपदेशों को आँख 
न लेना चाहिये । प्रख्यात जैन दाशेनिक , 
रजी मणिभद्र कहते हैं कि लैन-मत युक्तिहीन नहीं, वर 
युक्ति-प्रधान है । उनका कहना हे--“न मेरा महावीर 
नहीं है 
के प्रति कोई पक्षपात है ओर न कपिल या अन्य 


2 


& तःवाथांधिगम-सूत्र, १.२-२ वक र 
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दाशेनिकों के प्रति द्वेष ही हे । मैं युक्ति-संगत वचन को ही मानता 
हैँ, वह चाहे जिस किसी का हो & । 

सम्यक्‌-दर्शन पूर्णतया युक्ति-संगत है । यह अन्धविश्वास नहीं 
माना जा सकता । इसका एक कारण तो यह हैं कि कुछ ज्ञान प्राप्त कर 
लेने के वाद ही यह होता है और दूसरा कारण यह है 
कि ऐसे विश्वास के विना पूण-झान पाने की प्रेरणा 
भी नहीं मिल सकती संशयबादी भी जब किसी 
मत का विचार करता है तो उसे भी स्वतः अपनी विचारप्रणाली 
ओर अपने विचार्य विषय में पूण विश्वास रहता है । 

जैन दार्शनिक कहते हैं कि यदि हमारे उपदेशों में कोई तथ्य 
है तो जिनको उनप्रर पूरा विश्वास नहीं भी है, उनका भी उन उपदेशों 
A मे के अध्ययन करने पर पूरा विश्वास जम जाता है) 
हा बह कार मनन करने से विश्वास ओर बढ़ता 
होता है ही जाता हे । इस तरह पूरा ज्ञान प्राप्त हो जाने पर 

विश्वास भी पूण हो जाता है। 

(२) सम्यक-ज्ञान--सम्यक्‌-दशेन में जैन उपदेशों के केवल सारांश 
का ज्ञान प्राप्त रहता है । किन्तु सम्यक-ज्ञान में, जैसा कि द्रव्य-स ग्रह में 
TO (होक ४२) य ता है, जीव ओर अजीव के मूल: 
| [| न होनेसे ही ९ सविशेष ज्ञान प्राप्त होता है। साथ-साथ 
| सस्वकूज्ञान प्राप्त पथ तथा दोषरहित होता है। 
होता पे हा र में तो हम यह देख ही चुके हैं 
, . _ियथाथञ्ञान किस भाँति प्राप होता हे । जिस 
। ` प्रकार सस्यक्‌-दशेन के पक कमे ही होते हैं, उसी प्रकार जल | 
2. इसके लिये कर्मों . र्य धर क i विशेष प्रकार के कमे ही होते | 
| का नाश थांब. ` = न कर्मों का नाश होना अत्या” | 


* वश्यक है। कों के पूर oe र 
हि. स्ती राविनाश के >> या 
श्यक है £ NS, > भिनाश के बाद ही केवल 


सम्यक्‌-दशेन का 
क्षयोजन 

















, ए० ३६) 
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(३) सम्यक्‌-चरित्र-द्रव्य-सं ग्रह ( श्लोक ४५) में कहा गया है कि 
अहित कार्यो का ब्रणेन ओर हित कार्यों कः आचरण ही सम्यक्‌- 
चरित्र है। सम्यक्‌-चरित्र के द्वारा जीव अपने 
कर्मा से मुक्त हो सकता है, क्योंकि कर्मों के कारण 
ही बंधन आर दुःख होते हें । नये कमों को रोकने 
के लिये तथा पुराने कमो को नष्ट करने के लिये निम्नोक्त क्रियाएं 
आवश्यक हैं 


सम्यक-चरित्र 
¢ 
का अथ 


0801870 

१- पंच-महात्रत का पालन करना चाहिये । 

२--चलने, बोलने, भित्षादि-प्रहण करने, पुरीष आर मूत्र त्याग 
करने में समिति या सतकता का अवलम्बन करना चाहिये । 

३--सन, वचन तथा कस में गुप्ति या संयम का अभ्यास करना 
चाहिये । 

४--दृश प्रकार के धर्मो का आचरण करना चाहिये | वे धमे हैं-- 
क्षमा, मारंव ( कोमलता ), आजेव ( सरलता ), सत्य, शोच 
संयम, तप ( मानस ओर वाह्य ), त्याग, आकिचन्य ( किसी 
पदाथ से ममता न रखना) ओर त्रह्मचय । 

५- जीव ओर संसार के यथाथ तत्त्व के सम्बन्ध में भावना करनी 
चाहिये । 

६--भूख, प्यास, शीतोष्ण आदि के कारण जो कष्ट या उद्वेग हों 
उन्हें सहना चाहिये | 

७--समता, निमलता, निलोभता, और सजरित्रता प्राप्त करनी 
चाहिये । क | 
अनेक जैन दार्शनिक उपयु क्त सभी आदेशों को आवश्यक नहीं 

समते हैं। कुछ तो पंचमहात्रतों का पालन ही सम्यक-चरित्र के 

___ लिये पर्याप्त मानते हैं। कारण यह है कि अन्य 

आदेशों में भी भिन्न-भिन्न प्रकारों से पंचमहात्रतों 

की ही पुनरावृत्तियाँ हुई हैं । | 
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पंचमहात्रत की महत्ता उपनिषद्‌ के ऋषि तथा बोद्ध दाशनिक भी 
मानते हैं। बोद्ध दार्शनिक इसे पंचशील कहते हैं। 


९ 
अन्य घस भी पच- उ > 
दि ईसाई धस के जो दश आदेश हें वे भी इनसे 


सहात्रत को किसी i 
ह मिलते-जुलते हैं। किन्तु जैन जिस कठोरता के 
प्‌ पु >» चै > -_ 
है कम साथ इन ब्रतां का पालन करते हैं वैसी कठोरता 
मानते हैं 


शायद ही अन्यत्र पाई जाती हो । 


पंचमहात्रत ये हैं-- 

(५) अहिंसा-इसका अथ है जीवों की हिंसा का वर्जन । हम 
इसका विचार कर चुके हैं कि जीव का अस्तित्व केबल त्रस या गतिः 
शील द्रव्यों में नहीं, वरं स्थावर द्रव्या में भी है। 
उदाहरणस्वरूप वनस्पति, क्षिति, जल आदि अस्ति 
काय द्रव्या में जीव का अस्तित्व है । अतः जेनों का उद्देश्य यह नहीं 
है कि केवल त्रस जीवों की ही हिंसा नहीं हो बल्कि वे स्थावर जीवां 
की भी हिंसा करना निकृष्ट सममते हैं । अतः अनेक जेन संन्यासी 
नाक सें कपड़ा बाँचे रहते हैं जिससे श्वास लेने में या फेकने सें वायुः 
स्थित जीवों की हिंसा न हो जाय । सावारण गृहस्थो के लिये यई 
ब्रत अत्यन्त कठिन है । इसलिये उनके लिये इसे कुछ सरल कर दिया 
गया है । उनके लिये यह विहित समभा गया है कि वे कम से कम | 
त्रस जीवों की हिंसा न करें अर्थात्‌ एकेन्द्रिय जीवों को छोड़ कर अस्य 
सभी जीवों के प्रति अहिंसा का भाव रखे । 


अहिसा 














` जैनों का अहिसा-सिद्धान्त उनके तत्त्व-सस्बन्धी विचारों पर ही 
अवलम्बित है । जैन दाशेनिकों के अनुसार सभी जीव यथाथ दृष्टि े । 

ै समान हैं । वे कहते हें कि जीवों में पारस्परिक समा” | 
दर का भाव रहना चाहिये । अर्थात्‌ दूसरों के रतिं । 
. हमारा आचरण नैसा ही होना चाहिये जैसा इस चाहेंगे कि दूसरों _ 
का हमारे प्रति हो । कुछ पाश्चात्य बिद्वानों का कहना है कि दया k 
के असभ्य भलुप्यों में जीवों के प्रति भय की सावना रहती थी । वही र 
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अहिंसा का मूल-कारण हे& | किन्तु ऐसा सोचना उचित नहीं है । कोई 
भी जीव, चाहे वह नीच से नीच स्थिति में क्यों न हो, उच्च से उच्च 
स्थिति को प्राप्त कर सकता है। इसलिये यह स्था उचित है कि 
त्येक जीव दूसरे को भी अपने ही जैसा समझे । जीवों के प्रति 
आदर का होना तो आवश्यक कर्चव्य! 
जैन अहिंसा-त्रत का पालन छोटे-छोटे कार्यों में 
सन, बचन और ° हिंसा नहीं 
* तीनों से अहिं भी करते हैं । यहाँ तक कि वे जीव की हिंसा नहीं 
कम-तीनों से शहिं- oe ति 
करना ही पर्याप्र नहीं समभते, बल्कि [सा के 
सा का पालन होना न र्‌ ण आज 
सम्वन्ध स सोचना, वोलना, या दूसरों को हिंसा 
करने की अनुमति या प्रोत्साहन देना भी उनके 
लिये अधम हे । जवतक मन, वचन तथा कर्म से अहिंसा-त्रत 
का पालन नहीं किया जाय तव तक अहिंसा पूणे नहीं समभी 
जाती है । 6 
(२) सत्य--मिथ्या वचन का परित्याग । इस ब्रत को भी बड़ी 
तत्परता से पालन करने की आवश्यकता है। सत्यवादिता का अर्थ 
केवल सत्यभाषी होना नहीं है, बल्कि साथ-साथ 
प्रियभाषी होना भी है । सत्यभाषिता के साथ-साथ 
जवतक प्रियभाषिता नहीं होती हे तवतक धार्मिक 
उन्नति नहीं हो सकती है। क्योंकि केवल जो सत्य 
है उसे कहने से वह कभी-कभी वाचालता, आस्यता, 
चपलता तथा परनिन्दा भी हो जा सकता है । इसी 
प क ल का CN SRE तसी 
Mackenzie का Hindu Ethics (ए० ११२) देखिये । वे लिखते 
हैं-..“असभ्य मनुष्य जीव के विभिन्न रूपों को भय को दृष्टि से देखते हैं। 
अय की यह भावना हो अहिंसा का सूत्र है !” किन्तु प्राचीन जैन डपदेशकों 
ने स्पष्ट ढंग से कहा है कि सहानुभूति और न्याथ की भावना प्रा पर ही चा 
छवक्षम्बित हे । देखिये झाचारांरा-सून्न, १-४-२ (]2८०७1, Jain Sutras, 
प्रथमभाग, ए० ३८-३६) तथा सूत्र-कृतांग १-१-४ (4८०७१, Jain 8 | 
द्वितीय भाग, ए २४७७-४८) । इन ग्रंथों में यह दिखलाया गया है कि परस्परः 
सहानुभूति के रहने से अहिसा-भावना की उत्पत्ति होती है। : 
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लिये सत्यवादिता का 'आदर्श सुलृत माना गया है । सुछुत का अध 
केवल सत्य नहीं है, बरं सत्य ओर प्रिय या मधुर भौं हे । सत्य-ज्रतको 
पालन करने के लिये मनुष्य को लोभ, डर आर क्रोध को दूर करना 
चाहिये ओर किसी का उपहास करने की प्रवृत्ति का भी दमन करना 
चाहिये । 

` ` (३) अस्तेय--चौर-बृत्तिका वजन अर्थात्‌ विना दिये हुए परद्र 
का ग्रहण करनाही अस्तेय है । जैनों के अनुसार किसी जीव का प्राण 

जिस तरह पवित्र है, उसी तरह उसकी धन-पर्म्पति 


घन कौ पषित्रता . ke ES 
52 4 भी है.। एक जैन विद्वान कहते हैं कि धन-सस्पति 
के कारण उसका जला ह 
सनुष्य का वाह्म-जीवन हे । अतः धन-सम्पत्तिका 
अपहरण निषिद्ध ड 


है अपहरण मानो उसके जीवन का ही अपहरण है। 

यह्‌ तो विदित ही है कि धन के विला जीवन-यापा 
अत्यन्त कठिन हो जाता है । अतः जीवन का अस्तित्व प्रायः घन प 
ही निभेर करता हे । इसमें कोई अतिशयोक्ति नहीं है कि धन के अप 
इरण से मानो जीवन का अपहरण होता है । प्राण की रक्ता अब 
कत्तेञ्य है, अतः प्राण के आधारभूत धन की रक्षा भी अत्यन्त आव 
श्यक हो जाती हे । हम देखते हैं कि अहिंसा के साथ अस्तेये 
अच्छेद्य सम्बन्ध हे । : 

(४) अह्मचय - वासनाओं का परित्याग । बहुत लोग व्रह्मचर्य १ 
केवल.कोमाय-जीवन समभते हैं । किन्तु जैन इसे एक विशेष अर्थ 
ल कक करते हें । जैन इससे केवल इन्द्रिय-सुर्खों * 
प्रकार की काम- _ ही नहीं; बल्कि सभी प्रकार के कामों का परिस्य 
नारों का त्याग क हैं। वें अपनी बुराइयों को स्वयं पहचान" 
करना पदता है सहा करते हैं। वे कहते हैं कि कभी क 

होता है कि हम कमे के द्वारा तो इन्द्रयतर ` 
ब... का उपभोग बंद कर देते हैं, किन्तु मन और वचन द 
उपभोग करते ही रहते हैं। ऐसा भी होता तजे के द्वारा 
हम प्रायः परली 


°) आ.सुखोपभोग क॑ गमना रते. sh कूस की! भी सुख 


LRT 0 
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करने के लिये अनुमति या आज्ञा देते हैं ।ब्रह्मचये-त्रत को पूर्णरूप से 
पालन करने के लिये सभी प्रकार की कामनाओं का त्याग करना 
पड़ता है- चाहे उन कामनाओं के विषय मानसिक हों या वाझ, 

सूक्ष्म हों या स्थूल, ऐहिक हों या पारलौकिक । 
(४) अपरिप्रह-विषयासक्ति का त्याग । इस त्रत के लिये उन 
सभी विषयों का परित्याग करना पड़ता है जिनके द्वारो इन्द्रिय-सुख 
की उत्पत्ति होती है । ऐसे विषयों के अंतगत सभी 


क्षितयो से पूरा- 
षरा EE प्रकार के शब्द, स्पशे, रूप, स्वाद्‌ तथा गन्ध डे । 
होता ब पा अक सांसारिक विषयों में आसक्त होने के कारण 
बंधन में पड़ जाता है। फल यह होता दै. कि ड्से 
कहलाता है | 


पुनःपुनः जन्म-प्रहण करना पड़ता है और वह तबतक 
मोक्ष नहीं पा सकता जबतक फिर विषयों से अनासक्त नहीं हो जाता । 
सम्यक-ज्ञान, सम्यक्‌-दर्शन ओर सम्यक-चरित्र में परस्पर घनिष्ठ 
सम्बन्ध है. । एक की उन्नति या अवनति से दूसरे की उन्नति या 
बगत और अवनति होती है । चरित्र के उन्नत होने पर ज्ञान 
कट आर दर्शन की भी उन्नति होती हे। जब तीनों की 
वरित्र की पूर्णता श्र व 
पूणता होती है तब मनुष्य अपने नये ओर पुराने 
होने पर मुक्ति , द्रो 
द कर्मो' तथा राग-द्वेषों पर विजय प्राप्त करता है। 
अर्थात्‌ अनंत से ज ने 
ही प्राप्ति पुदूगल-जनित बाधाओं से मुक्त होकर - जीव अप 
कप है _ यथार्थे स्वरूप को पुनः पहचान -लेताः है। मोक्ष की 
अवस्था में जीव को. अनंत-चतुष्टय अर्थात्‌ अनंत- 
ज्ञान, अनंत-दर्शन, अनंत-वीय तथा अनंत-सुख प्राप हो जाता है । 
(३) जैन-घर्म अर्नाङ्वरवादी है 
बौद्धधर्म की भाँति जैन-थमं भी ईश्वर को नहीं 
जैन अनीरवरवाद मानता । जैनों का अनीश्वरवाद निम्नलिखित 
युक्तियों पर अवलम्बित दै † ना 
छ भ्राचारांग-सूत्र का .] 5200 के द्वारा अंगरेजी में अनुबाद, ए० ३०८ 
देखिये) . 
| देखिये प्रमेय-कसख-मातण्ड, द्वितीय अध्याय,. ओर स्याद वाद-संजरी 
दोक ६ भोर उसकी टीका । | x 
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(१) प्रत्यक्ष के द्वारा ईश्वर का ज्ञान नहीं मिलता है। उसका 
अस्तित्व युक्तियों के द्वारा प्रमाणित होता है। न्याय-दंर्शन में ईश्वर 
(0) आ के 8! की जा लिये निम्न प्रकार की युक्ति 
सितस्व की सिद्ध गाई ह येक जाये लिये एक कत्त की आव- 
न तो प्रत्यक्ष से यकता है| गृह एक कार्य है अर्थात्‌ एक निर्मित 
और न अनुमान वस्ठु-दै। उसको किसी कर्ता ने बनाया है, नहीं तो 
से ही हो सकती उसका अस्तित्व संभव नहीं हो सकता । उसी प्रकार 

यह संसार एक काय हे । अतः इसके लिये भी एक 
कर्ता या स्रष्टा की आवश्यकता है । वह कर्त्ता जिसने इस संसार को 
बनाया है,.ईश्वर हे । किन्तु यह युक्ति निर्दोष नहीं है, क्योंकि यह 
मान लिया गया है कि यह संसार भी एक कारय है । इसके लिये क्या 
प्रमाण है कि संसार एक बनी हुई चीज है! हम यह नहीं कह सकते 
कि संसार सावयव है इसलिये काय है। सावयव का अर्थ यदि यह 
. हो कि इसका अवयवों से संयोग हे तो आकाश को भी कार्य मानना 
। चाहिये, क्‍योंकि आकाश का अवयवों के साथ संयोग हे । किन्तु 
नैयायिक तो आकाश को काय नहीं मानते, वरं नित्य. मानते हैं। 
किसी काय के सम्बन्ध में यह भी देखा जाता हे कि उसका निर्माता 
अपत्ते शारीरिक अवयवों के द्वारा उपादानों से उसका निर्माण करता 
हे । किन्तु ईश्वर तो अवयवहीन, है। वह किस प्रकार उपादानों से 
किसी वस्तु का निर्माण कर सकता है ? 


(२) ईश्वर के अस्तित्व की तरह उसके गुणों के सम्बन्ध में भी 













(दर सन्य की समझा जाता हे । सवशक्तिमान्‌ होने के कारण 
पेज रंगित हे वे वर सभी वस्तुओं का मूल कारण समझा जाता हे । 
युपर नहीं हैं किन्तु यह सत्य नहीं है। हम प्रतिदिन देखते हैं कि 
घर, बत्तेत आदि अनेक वस्तुएं हैं जिन्हें ईश्वर नहीं 
. ब्रनाता।। ईश्वर को एक! माना जाता हैः। क्‍योंकि यह कहा जाता है 

अनेक. ईखबरों को साजते मेनकां तरं झोर पदशो ा०संचष हो 





पूरा संदेह हो सकता. है । ईश्वर एक, सर्वशक्तिमान्‌, नित्य, तथा पूरा ` 
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सकता है। जिसका फल यह होगा कि संसार की एकरूपता संभव नहीं 
होगी । किन्छु हम देखते हैं कि संसार में एकरूपता है। इसलिये यह. 
सिद्ध है कि ईश्वर एक ही है। लेकिन यह युक्ति ठीक नहीं है ।. क्‍या 
कई ग्रहशिल्पी एक साथ मिलकर प्रासाद नहीं बना लेते? चीटियाँ 
एक साथ मिलकर वल्मीक नहीं बना लेतीं? मधुमक्खियाँ मिलकर 
मधु-कोष नहीं वना लेतीं ? ईश्वर को नित्यमुक्त और नित्यपूरा समझा 
जाता है। किन्तु नित्यमुक्त का कोई अर्थे नहीं है । मुक्ति की प्राप्ति बंधन 
के नाश होने पर ही हो सकती है। अतः ईश्वर को नित्यपूर्ण कैसे माना 
जा सकता है ? 

( यद्यपि जैन धर्मावलम्बी किसी जयत्‌-सष्टा ईश्वर को नहीं मानते, 
0 पग को > भी वे सिदध आराधना आवश्यक समझते 
नह, कचव व [ ईश्वर के लिये जो-जो गुण आवश्यक समे 
दी 7 जाते हैं, वे सभी तीथङ्कर में ही पाये जाते ह 
1-1 अतः जेथ नि तीथडुर ही मानो ईश्वर हैं। मा्ग- 

हि ` प्रदर्शन के लिये तथा अन्तः श्र रणा के लिये इन्हीं 
की पूजा की जाती है । जेन-धम में फंच-परमेष्टि का अस्तित्व माना 
जाता है । पंच-परमेष्टि हैं अहेत, सिद्ध, आचा , उपाध्याय, ओर. 
साधु । धर्मपरायण जैनों के लिये पंच-परमेष्टि की पूजा दैनिक काय-क्रम | 
शी ह दयात अंगःहे । ईश्वर के प्रति अविश्वास 
जेना में धार्मिक हहूने पर भी जैनोंमें न तो धर्मोत्साह की कमी है 
भावना का अभाव और न धार्मिक विधानों की ही। तीथंङ्करों के 
नही है. सदूगुशों का निरंतर ध्यान करते रहने से वे इस 
बात का स्मरण करते रहते हैं कि वे भी उनकी तरह सिद्ध ओर मुक्त 
हो सकते हें । पूत-चरित्र तीथङ्करों का बराबर चिंतन करते रहने से 
वे अपने आप को भी पवित्र करते हैं ओर मोक्त-प्राप्ति के लिये. 
अपने को सुचड़ बनाते हें । जैनों के लिये पूजा-चंदन का उद्देश्य 
करुणा-प्राप्ति नहीं है । उन्हें तो कमंवाद जैसी निर्मम व्यवस्था में « 
वश्‍वप(प्त, द्या. जिसमें दूसरे की. करुणा, का कोई, स्थाज ही नदी है। 
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पूवे-जन्म.के कर्मों का नाश विचार, वचन ओर कर्मों के द्वारा ही हो 
सकता है । कल्याण की प्राप्ति अपने ही कर्मो के द्वारा 
हो सकती है। तीर्थङ्कर तो मागे-परदर्शन के लिये 
केबल आदश का काम करते हैं । जैन-धर्म केवल 
उन पुरुषों के लिये है जो वीर ओर हृढ़-चित्त हैं | इसका मूलमंत्र 
मानो स्वावलम्बन है। ठीक दी जैन-धमे में मुक्त आत्मा को “जिन? 
ओर 'वीर' कहा. जाता है। इस इष्टि से बेद्ध-धम, सांख्य और 
अद्वेत-वेदान्त भी जैन-धर्म के ही सदृश हैं। 


नेन-धम में 
स्वाबम्रम्बन 





` १, विषय-प्रवेश 


बोद्ध-धर्म के प्रवत्तेक गोतम बुद्ध थे । ये बचपन में सिद्धार्थ 
कहलाते थे | ईसा से पूव छठी शताब्दी में हिमालय-तराई के कपिल- 
वस्तु नामक स्थान में इनका जन्म हुआ थां। युवा- 
वस्था में ही इन्होंने घर-परिवार छोड़कर संन्यास 
धारण किया । जरा-मरण के दृश्यों को देखने से इनके 
मन में यह विश्वास पंदा हुआ कि संसार में केवल दुःख ही दुःख है। 
अतः दुःख से मुक्ति पानेके लिए इन्होंने संन्यास ग्रहण किया। संन्यासी 
बनकर इन्होंने दुःखों के मूल-कारण को तथा उनसे मुक्त होने के 
उपायों को जानने का अथक प्रयतन किया । धर्मोपदेशकों तथां प्रगाढ 
पण्डितां से शिक्षाएं लीं । तपस्याएं भी कीं ।लेकिन फिर भी ये 
सफलीभूत नहीं हुए । इस प्रकार सफलता न मिलने पर ये बिलकुल 
आत्मनिभेर हो गये । दृढ़ संकल्प के साथ शुद्ध मन से ये घोर समाधि 
में लग गये ओर इस तरह दुःख के रहस्य को समझने की अखण्ड 
चेष्टा की । अन्त में इनको सिद्धि मिली । ये बोधि ( पूणज्ञान ) 
प्राप्त कर 'बुद्ध' कहलाये। इसी बोधि .के आधार पर बोद्ध-धमे 
तथा बौद्ध-दर्शन कायम हुए हैं । आगे चलकर बोद्ध-धम का बहुत 
अधिक अचार हुआ । यहाँ तक कि दक्षिण में लंका, ब्रह्मा तथा स्यास,' 
ओर उत्तर में तिब्बत, चीन, जापान तथा कोरिया तक इसका संदेश 


गौतम बुद्ध का 
जीबन 
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प्राचीन काल के अन्य धर्सोपदेशकों की तरह महात्मा बुद्ध ने भी 


अपने धर्म का प्रचार मौखिक रूप से ही किया । उनके शिष्यां ने भी: 


बहुत काल तक उनके उपदेशा का मौखिक ही 
प्रचार किया । बुद्ध के निजी उपदेशों का जो कुछ 
भी ज्ञान हमें आजकल ग्राप्त है. वह त्रिपिटकों से ही 
हुआ हे । कहा जाता है कि महात्मा बुद्ध के वचनां ओर उपदेशों का 
संकलन उनके निकटतम शिष्यों के द्वारा त्रिपिटकों में ही हुआ है। 
त्रिपिटकोँ के अन्तर्गत विनय-पिटक, सुत्त-पिटक, 


त्रिपिटक So 
तथा अभिधस्म-पिटक हें । विनय-पिटक में सदाचार 


के नियमों का, सुत्त-पिटक में हृष्टान्तों के साथ उपदेशों का, तथा 
अभिधस्मःपिटक में दार्शनिक विषयों का विवेचन हुआ है । इन 
.. पिटकों में केवल प्राचीन बोद्ध-यर्म का वर्णन मिलता है । इनकी. भाषा 
i पाली है । 
कालान्तर में महात्मा बुद्ध के अनुयायियों की संख्या बहुत अधिक 
बढ़ गई ओर वे कई सम्प्रदायों में विभक्त हो गये । धार्मिक मतभेद 
हीनयान ओर. फे फरण बोद्ध-घ्म की दो प्रधान शाखाए कायम 
इई जो हीनयान तथा महायान के नाम से प्रसिद्ध 
हैं । हीनयान का प्रचार भारत के दक्षिणा में अधिक 
हुआ । आजकल इसका अधिक प्रचार लंका, ब्रह्मां तथा स्याम में है । 
हीनयान के अनेक ग्रन्थ पाये जाते हैं । इनकी भाषा पाली है। 
हीनयान बुद्ध के उपदेशों के बिलकुल अनुकूल समझा जाता है । 
महायोन का प्रचार अधिकतर उत्तर के देशों भें हुआ | इसके 
अनुयायी तिब्बत, चीन तथा जापान में पाये जाते हैं । महायान का 
दार्शेनिक विवेचन संस्कृत से हुआ है। अतः इसके ग्रन्थों की भाषा 
संस्कृत हे । इन भन्थों का अनुवाद तिब्बती और चीनी भाषाओं में 
हुआ है। बौद्ध साहित्य के अनेक ग्रन्थ जो भारत में अभी अप्राप्य 


बुद्ध के उपदेश 
मोखिक होते थे 













सशायान 


में)अशुबादिसे हम 


क्कयी"नो रही हित च डा 


अनुवादो के द्वारा पुनः प्राप्त हो रहे हैं और 
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वोद्ध-धर्म का प्रचार अनेक देशों में हुआ है । जहाँ-जहाँ इसका 
प्रचार हुआ वहाँ के प्रचलित मतों की छाप भी इस पर पड़ी । 
तरह वोद्ध-धसं की अनेक शाखाए कायम हुई । 
इसका फल यह हुआ कि इसके साहित्य का विस्तार 
अनेक भाषाओं में हुआ है। इसलिये समूचे बौद्ध- 
ख़ाहित्य को जानने की जो इच्छा रखता हो, उसके लिए दो बातें 
आवश्यक हैं | एक तो उसे कई भाषाओं में प्रवीण होना चाहिये। 
दूसरे उसे तीक्षण दार्शनिक बुद्धि होनी चाहिये । यहाँ बौद्ध-दशन का 
एक संक्षिप्त विवरण दिया जाता है । सबसे पहले हम बुद्ध के 
उपदेशा का उल्लेख करेंगे जो उनकी वार्ताओं में पाये जाते हैं । उसके 
बाद हम बोद्ध-दर्शान की प्रधान शाखाओं का वर्णन करेंगे और 
अन्त में हीनयान तथा महायान के धार्मिक विचार का संक्षेप में 
उल्लेख करेंगे । 


२, बृद्ध के उपदेश--चार आय सत्य 


बोद्ध-धम का 
षिशाल साहित्य 


(2) विवाद-पराङ्गुलता 


महात्मा बुद्ध का अन्तिम ध्येय दाशनिक विचार नहीं था, बल्कि 
यह दिखलाना था कि जीवों के दुःखों का किस प्रकार अन्त हो सकता 
है । कोई यदि उनसे पूछता था कि आत्मा शरीर से 
भिन्न है या नहीं, आत्मा अमर है या नहीं, संसार 
सान्त है या अनन्त, नित्य ऐ या अनित्य, तो वे 
मोन धारण कर लेते थे । उनका कहना था कि जिन विषयों के 
समाधान के लिये पर्याप्त प्रमाण न हो उनका समाधान नहीं करना 
चाहिये क्‍योंकि उनका समाधानः पूण नहीं हो सकता | अन्धे जब 
हाथी का स्पश करते हैं तो वे हाथी: का भिन्नभिन्न वर्णन. करते हैं | 
जो जिस भाग का स्पशे करता है उसके अनुसार हाथी. का आकार 


उसी प्रकार का होता हे किसी को भी जा कार उृंधाथ ज्ञान नहीं ग 


दार्शनिक विषारी 
से बुद्ध डदासीन थे 
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होता& । बुद्ध ने पूव प्रचलित अनेक दार्शनिक मतों को युक्तिहीन 
बतलाया क्योंकि उनका प्रतिपादन संदिग्ध इन्द्रिय-ज्ञान, आकांक्षाओं 
तथा आशंकाओं के आधार पर हुआ था > । उन्होंने तत्त्व-विवेचन 
का परित्याग इसलिये भी किया कि उससे मनुष्य को कोई लाभ नहीं 
होता है । उससे अहत्ता या विमुक्ति प्राप्त करने में कुछ भी सहायता 
नहीं मिलती है । जो मनुष्य तत्त्व-विवेचन के जाल में प्रवेश करता 
है वह विचारों का जाल और भी अधिक फेलाता है और उसमें बुरी 
तरह फंस जाता है। । दुःख-निरोंध की समस्या सबसे अधिक महत्त्व- 
पूरणं है । दुःखों. से पीड़ित रहने पर भी आत्मा तथा जगत्‌ के तात्त्विक. 
अनुसन्धान में लगा रहना बड़ी भारी मुखता हे । जिस- प्रकार शरीर . 
भे विषाक्त बाण के चुभे रहने पर उसको निकाल कर फेंकने के बजाय 
उसके बनानेवाले या फेकनेवाले की जाति, रंग, निवास आदि के 
अनुसंधान में समय नष्ट करना मूखंता है 1: । की 
__ पोह्पाद-सुत्त के अनुसार महात्मा बुद्ध ने दश प्रश्नों का समाधान | 
करना असम्भव तथा व्यावहारिक दृष्टि से व्यथं समझा है। श्रतः । 
उन प्रश्नों के समाधान का उन्होंने प्रयत्न ही | 
. नहीं किया है । वे प्रश्‍न इस प्रकार हैं:--(१) क्या | 
यह लोक शाश्‍वत है ? (२) क्या यह अशाश्वत है ? (३) क्या यई | 
सान्त है? (४) क्या यह अनन्त है ? (५) आत्मा तथा शारीर क्या | 
हैं? (६) क्या आत्मा शरीर से भिन्न है? (७) तथागत क्या 
मृत्यु के.बाद फिर जीवन धारण करते हैं? (८) क्या वे मुत्यु के बाद ' 
पुनजेन्म नहीं धारण करते ? (६) क्या वे मृत्यु के बाद जीवन धारणं | 
करते हैं. ओर नहीं भी करते हैं ? (१०) क्या वे नतो अमर होते हैं | 
| 


अग्याकतानि 





eT 


_ क इस दष्टाम्त के क्रिये R५3 [2४03 का Dialogues of 
B44 ( प्रथम भाण इ० सं० १८७-८८ ) देखिये । 


~ -अझजान-्सुत्त— पु स७ १२-२२ 
1 नझजा्-सुत्त पू सं० ४४ 
(पं 


th (काप चा, (7917675 ०,१३७.५ SA. 
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ओर न मरणशील्‌ ही ? बोद्ध-धर्म के पाली-साहित्य में इन दशा प्रश्नों 
को “अव्याकतानि”कहते हें । अव्याकत संयुक्त के नाम से इनका 
उल्लेख संयुक्त-निकाय में हुआ है 

तात्त्विक प्रश्नों का विवेचन व्यावहारिक दृष्टि से निष्फल है तथा 
उनका असंदिग्ध ज्ञान मिल भी नहीं सकता। अतः बुद्ध ने उनका 
कभी विवेचन नहीं किया । इसके बदल्ले उन्होंने दुःख, दुःख के 
कारण, दुःख-निरोध तथा दुःख-निरोध-मार्ग जेसे अधिक महत्त्वपूर्ण 
विषयों पर प्रकाश डालने का प्रयत्न किया । उन्होंने स्वयं कहा है कि 
“इसी प्रकार के विवेचन से लाभ हो सकता है। इसी को धम के 
मूल-सिद्धांतों से सस्वन्ध हे । इसी से अनासक्ति, रृष्णाओं का नाश, 


- दुःखों का अन्त, मानसिक शारित, ज्ञान, प्रज्ञा तथा निर्वाण सम्भव हो 


सकते हें । 
महात्मा बुद्ध के ज्ञान का सारांश उनके चार आंय-सत्यों में 
निहित है । इन्हीं आय-सत्यां का उपदेश बुद्ध ने जन-साधारण को 
दिया है। चार आय-सत्य ये हैं :- (१) 
सांसारिक जीवन दुःखों से परिपृण है । (२) दुःखों 
का कारण है । (३) दुःखों का अन्त सम्भव है । (४) दुःखों के अन्त _ 
का उपाय है.। इन्हें क्रमशः दुःख, "दुःख-समुदाय, दुःख-निरोध तथा 
ठुःख-निरोध-मागे कहते हें । गातम बुद्ध के अन्य सभी उपदेश इन्हीं 
आय-सत्यों से सम्बद्ध हैं । 
(२ ) प्रथम आय सत्य 
(दुःख) 
रोग, जरा तथा मरण के दुखःमय उश्यों को देखकर सिद्धार्थ का 
मन विकल हो गया था | किन्तु जव सिद्धार्थ बुद्ध .हुए तो वे इस 
निष्कषे पर पहुँचे कि मानव तथा मानवेतर जीवन 
> सभी दुःख से परिपूर्ण हैं । जन्म, जरा, रोय, मुत्यु, 
शोक, क्लेश, आकांक्षा, नैराश्य, सभी आसक्ति से उत्पन्न होते हैं, 
& सज्फिमे-निकाय-सुत्त ९३ (\/277€7 पृष्ठ १२२) ब 
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अतः ये सभी दुःख हैँ । हसने ग्रन्थ के प्रथम अध्याय में इसकी 
चर्चा की है कि सभी भारतीय दर्शनों में नैराश्यवाद की झलक 
दिखाई पड़ती हे । अतः बुद्ध के प्रथम आय-सत्य को सभी भारतीय 
दर्शन स्वीकार करते हैं। बुद्ध ने जो सांसारिक जीवन को बिलकुल 
दुःखमय बतलाया है, इसे चार्वाक नहीं मानते हैं । वे यह कहते 
हैं कि दुःखों के साथ-साथ जीवन में सुख-प्राप्ति के भी अनेक 


~ 


साधन हें । किन्तु महात्मा बुद्ध तथा अन्य भारतीय विद्वानों का इसके 


विरूद्ध यही उत्तर होगा कि सांसारिक सुखा का यथाथ सुख समभना 


केवल अदूरदर्शिता हे । सांसारिक सुख वास्तविक सुख नहीं हें । वे 


क्षणिक होते हैं। उनके नष्ट हो जाने पर दुःख ही होता हे । ऐसे सं 
के साथ बराबर यह चिन्ता लगी रहती है कि कहीं वे नष्ट न हो > 


जाय। इस तरह के अनेक दःखद परिणाम ह जिनके कारण सासा-” 










आशंका ओर चिन्ता के मूल हैं । 





( ३) द्वितीय आर्य सत्य 
(द्वादश-निदान) 


दुःखं के अस्तित्व को सभी भारतीय दार्शनिक मानते हैं। 

किन्तु दुख के कारण क सम्बन्ध में सभी एकसत नहीं हैं । महात्मा- 
| है य 

(२) दुःख के बुद्ध ने प्रतीत्य-समुत्पाद के अनुसार दु:ख के कारण 


` के अनुसार कोई भी वस्तु बिना कारण नहीं 
सभी वस्तुओं के. कुछ न कुछ कारण हैं। अत 

जब तक कुछ कारण नहीं रहे तबतक दु:ख की उत्पत्ति ही ही नहीं 

दुःख हैं; जेसे--जरा, मरण, नैराश्य, शोक 






रिक सुख वास्तविक सुख- नही! समे जा सकते हैं। वरं-वेतो 


पवळा कमल । 
क को जानने का प्रयतन किया हे । प्रतीत्य-समुत्पाद 
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प्रश्न यह उठ सकता हे कि जरा-मरण का कारण क्या हे ? 
शरार धारण करना ही जरा-मरण का कारण है | शरीर-धारण न 
हो तो जरा-मरण नहीं हो सकता हे । अर्थात्‌ जन्म-महण या जाति 
ही दुःख का कारण है। प्रतीत्य-समुत्पाद के अनुसार जन्म का भी 
कारण होगा । जन्म-का-कारण भव & हे । जन्म-प्रहण करने की 
प्रवृत्ति को भव कहा जा सकता हे । इस प्रबृत्ति का क्या कारणा है ? 
सांसारिक विषयों के प्रति जो हमारा उपादान अर्थात्‌ उनसे लिपटे 
रहने की अभिलाषा है वही हमारी जन्म-प्रवृत्ति का कारण हे । यह 
उपादान भी हमारी तृष्णाओं अर्थात्‌ शब्द, स्पर्श आदि विषय भोग 
करने को वोसनाओं के कारण होता हे । किन्तु यह वृष्णा कहां से 
आती हे ! तृष्णा का कारण हमारा पहले का विषय-भोग है । अर्थात 
इन्द्रियां के द्वारा जो हमें वेदना अर्थात्‌ सुखानुभूति होती हे उसी से 
हमारी तुष्णा जगी रहती हे । अतः तृष्णा का कारणा वेदना हे । 
किन्तु, वेदना या इस्द्रियानुभूति विना इन्द्रिय स्पर के नहीं ही सकती 
हे । अर्थात्‌ इन्द्रियाठभूति के लिये इन्द्रियां का विषयों के साथ सम्पर्क 
आवश्यक हे । अतः वेदना के लिये स्पर्श आवश्यक हे । स्पर्शं भी 
विना ज्ञानेन्द्रियां के नहीं हो सकता । 

अतः स्पर्शी के लिये पाँच इन्द्रियाँ तथा मन आवश्यक हैं। पाँच 
इन्द्रियो! तथो मन के समुद को षडायत कहते हैं । यदि गर्भस्थ शरीर 
तथा मन न हों तो षडायतन का अस्तित्व ही संभव नहीं है । गर्भस्थ 
भ्रण के शरीर ओर मन को नाम-रूप कहते हैं | यदि गर्भावस्था भें 
चैतन्य या विज्ञान न हो तो नाम-रूप की वृद्धि ही नहीं हो सकती । 


BMrs. Rhys (38005 भव शब्द का रथ 'अस्तित्व' नहीं सम- 
झती हैं, वरं भ्रस्तिस्व को इच्छा' सममती हैं । ( 8.14615१ पछ ३१ ) 





5/6 उपयु क्त प्रसंग में 'भव' का अर्थ 'अस्तिस्थ' निरर्थक प्रतीत होता है। श्रतेः ^ 


i 


Mrs. Rhys 1330105 का ग्रर्थ ही श्रधिक डपयुक्त है | सांख्य तथा न्प्र 
रतीय Dg ना मुँ (साव? का मप होने की प्रवृत्ति है । 
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किन्तु गर्भावस्था में विज्ञान की सम्भावना तभी हो सकती है जब पू 
जन्म के कुछ संस्कार रहें । अकस्मात्‌ विज्ञान सम्भव नहीं हो सकता 
है । पूर्वजन्म की अन्तिम अवस्था में मनुष्य के पूर्वेबरत्ती सभी कर्मों 
का प्रभाव रहता है । कर्मो के अनुसार जो संस्कार बनते हैं उन्हीं के 
कारण विज्ञान सम्भव हो सकता है । यहाँ यह प्रश्न उठ सकता है 
कि ऐसे संस्कार ही क्यों बनते हें ? ऐसे संस्कारों का कारण यथाथ 
ज्ञान का अभाव अर्थात्‌ अविद्या है । यदि लोकिक जीवन की नश्वरता 
तथा दुःखमयता को हम अच्छी तरह समे तो हम वैसा कम ही नहीं 
करेंगे जिससे हमें पुनः जन्म-प्रहण करना पड़े । अतः जन्म का मूल- 
कारण अविद्या है । \ 


उपयु क्त विवरण से यह स्पष्ट है कि (१) दुःख का कारण (२) 
ज्ञाति है । जाति का कारण (३) भव है । भव का कारण (४)उपादान 
हे । उपादान का कारण (५) तृष्णा है । तृष्णा का कारण (६) वेदना 
है | वेदना का कारण (७) स्पशे हे । स्पशे का कारण (८) षडायतन \ 
है । षडायतन का कारण (६) नाम-रूप है | नाम-रूप का कारण (१०) 
विज्ञान है। विज्ञान का कारण (११) संस्कारः है तथा संस्कार का | 
कारण (१२) अविद्या है । | 

















ऊपर की श्र खला में हम बारह कड़ियाँ पाते हैं | महात्मा बुद्ध के 
` सभी उपदेशों में इन कड़ियों का क्रम या संख्या एक तरह से नहीं है । 
किन्तु उपयु क्त विबरण प्रामारिक माना जाता है। इस श्र'खला के 
कई नाम हैं; जेसे द्वादश-निदान अथवा भाव-चक्र । बुद्ध के इस 
| उपदेश को अनेक बौद्ध चक्र घुमा-घुमा कर इन 

दिनों भी याद करते हैं । चक्र इसलिये घुमाते हैं 


j _कि उससे आव-चक्र का संकेत होता हे । माला जपने की तरह चक्र 


 घुमाना भी कुछ बोंडं के दैनिक पूजा-बंदन का एक अङ्ग हो' 
है! | हू. तमे, 2 % 
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द्वादश निदान भूत, वर्तमान ओर भविष्यत्‌ जीवनों 
व्याप्त हैं। वत्तमान जीवन का कारण अतीत 
जीवन है ओर वत्तमान जीवन का प्रभाव 
भविष्य जीवन पर पड़ता है। इसलिये तीनों 
की एक श्व'खला हे । द्वादश-निदान इस श्र'खला में 
आरम्भ से अन्त तक व्याप्त है। सम्पूण द्वादश- 
निदान को हम भूत, वर्त्तमान तथा भविष्य जीवना 
में निन्नोक्त ढंग से विभक्त कर सकते हैं :-- 
( १) अविद्या 
(२) सस्कार { 
(३) विज्ञान ] 
( ४ ) नास-रूप | 
(५) पडायतन 


(६) स्पशे | 
| 


थर्समान जीवन का 
कारण पूर्ववर्ती 
जीवन है और 
भविष्य जीवन का 
कारण वत्तमान 
जीवन है 


भूत जीवन 


वत्त मान जीवन 


(७) वेदना 
(८ ) तृष्णा 
(६) उपादान 1 
(१०) भव | 
(११) जाति क या 
(१२) जरा-मरण | -____---- 
इस विषय को समाप्त करने के पहले एक बात का जिक्र करना 
अप्नासंगिक नहीं होगा जो भारतीय दशन की, विशेषतः महात्मा-बुद्ध 
७... की, अपूर्व देन है । यह है शरीर की उत्पत्ति तथा 
बुद्ध और बगसों वृद्धि ज्ञात या अज्ञात इच्छा के कारण होना। | 
४ ; आधुनिक जीव-शास्त्रज्ञों के अनुसार जीवन का विकास निर्देश्य | 
होता है। इसके लिये कोई प्रयोजन नहीं रहता । शरीर के किसी 
अंग-विशेष की«इत्पत्ति भी:( जैसे, चक्षु, श्व'ग इत्यादि ) बिना किसी _ 
nin 3 Re 
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प्रयोजन के ही होता है । किन्तु फ्रांस के सुविख्यात दाशेनिक बर्गसों 
( 3812500 ) इस मत को नहीं मानते । उनके अनुसार किसी भी 
वस्तु का विकास अन्तर्निहित शक्ति की प्रेरणा से हे ता है। जड़ः 
वादियों के अनुसार जीव की उत्पत्ति जड़-तक्त्वों के मेल से अकस्मात्‌ 
हो जाती है । किन्तु वर्गसों के अनुसार प्राणियों की सृष्टि अन्तर्निहित 
प्रेरणा के कारण होती है। महात्मा बुद्ध ने वगसो के मत को प्राचीन 
काल में ही प्रतिपादित किया है। हम ऊपर देख चुके हैं कि किस 
तरह बुद्ध ने यह बतलाया हे कि भव अर्थात्‌ जन्म लेने की प्रवृत्ति 
के कारण जन्म-प्रहण होता हे या विज्ञान के कारण गर्भावस्था में 
शरीर की वृद्धि होती है। यहाँ इस बात का भी उल्लेख किया जा 
सकता है कि बुद्ध तथा वर्गसो दोनों ही सत्ता को परिवत्तनशील 
सानते हैं। ः 

(४) तृतीय आय॑-सत्य 

(दुःख-निरोध या निर्वाण) 


द्वितीय आय-सत्य से यह स्पष्ट हे कि दुःख का कारण हे । अतः 


दुःख के कारण का यदि अन्त हो जाय तो दुःख का अन्त भी अवश्य॑- 


(३)४दुःख का 
au | ठीक-ठीक ज्ञान प्राप्त करना आवश्यक है । दु:ख” 


¬ निरोध को निर्वाण कहते हैं। 











सावी हे । दुःख-नाश या ठुःख-निरोध की अवस्था * । 


CP TN 





वीण की प्राप्ति जीवन-काल में भी हो सकती है। राग-द्रेष । 


} 


पर विजय पाकर; आर्य-सत्यां का निरंतर ध्यान करते हए यदि कोई 


भ्‌ 


/ 
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कहते हैं। निर्वाण राग-द्वेष तथा तज्जन्य दुःख के नाश की 
अवस्था है । 
निर्वाण अकमेण्यता की अवस्था नहीं है, जैसा कि प्रायः लोग 
समभते हें । यह सही है कि आय-सत्यों के सम्यक-ज्ञान के लिये 
निर्वाण का अर्ह मण को वाह्य वस्तुओं से तथा आन्तरिक भावों से 
सक्ाण्यता नही है दाता पईता हे तथा आय-सत्यों पर केनद्री भूत कर 
र उनका निरन्तर विचार एवं मनन करना पड़ता है । 
किन्तु एकबार अखंड समाधि के द्वारा जब स्थायी रूप से प्रज्ञा ग्राप्त 
हो जाती है तब निरंतर समाधि में मग्न रहने की आवश्यकता नहीं 
ती । ऑर न तो जीवन के कम्मं से विरत रहने की ही आवश्यकता 
रहती हे । लोगों को यह मालूम है कि किस तरह: 
महात्मा वुद्ध निर्वाण प्राप्त करने के बाद भी परि- 
भ्रमण, धर्म-प्रचार, संघ-स्थापन आदि,काय करते 
रहे। इस तरह हम देखते हैं कि स्वयं वोद्ध-धमं के प्रवर्तक का 
जीवन निर्वाण के बाद भी बिलकुल कर्मसव रहा हे । . 
महात्मा वुद्ध का उपदेशहै कि कर्म दो तरह कें होते हें । एक 


बोधि-प्राप्ति के बाद 
भी बुद्ध सक्रिष थे 


कस बिना राग, दृष तथा मोह के होता हैं। प्रथम 


राग, द्वेष आदि EE 
प्रकार का कर्म हमारी विषयाडुरक्ति की वृद्धि करता 


के बिता कं करने हैं तथा ऐसे संस्कारों को पेदा करता हैं जिनके 
से बधन नहों होता कारण जन्म-प्रहश करना हा पड़ता है । दूसर - 
प्रकार का कर्म अनासक्त भाव से तथा संसार को अनित्य समझकर 
किया जाता है जिससे पुनजेन्म की सम्भावना नही रह जाती है। 


साधारण ढंग से यदि बीज का वपन-करिया-जाय तो-पोंधे-की-उस्पन्ति--- 


.» होती हे, किन्तु यदि वीज को भूज लिया जाय तो उसके वपन से - - 


-पोधे की उत्पत्ति नहीं हो सकती है 88 को उत्पत्ति नहीं हो सकती है $। उसी. तरह राग, द्वेष तथा 
मोह से प्रेरित होकर कर्म करने से पुनजन्स हो जाता है। किन्तु 


> र ( Warren ) पृ० २१४५ = -. 29 - 
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अनासक्त भाव से कर्म करने से जन्म-प्रहण नहीं होता । अपने 
सम्बन्ध में महात्मा बुद्ध ने कहा था कि निर्वाण-प्रापति के बाद बिलकुल 
निष्क्रिय रहने की उनकी इच्छा हुई थी । यहाँ तक कि दूसरों को 
निर्वाण-प्राप्ति का माग बतलाने के लिये भी उनकी इच्छा नहीं थी &। 
किन्तु दुःख से पीड़ित मानव के लिये उनके हृदय में दया का संचार 
हुआ ओर वे लोक-कल्याण के कार्य में लग गये । जिस नोका के द्वारा 
उन्होंने स्वयं दुःख-समुद्र को पार किया था उसको नष्ट कर देना 
उन्होंने उचित नहीं समभा, बल्कि उन्होंने उसे जन-साधारण के 


कल्याण में लगा दिया †। 
' इन बातों से स्पष्ट है कि निर्वाण प्राप्त करने पर अहत निष्क्रिय 
नहीं हो जाते हैं, वरं निर्वाण-प्राप्ति के बाद तो दूसरों के प्रति उनकी 
प्रीति ओर दया और भी बड़ जाती है जिससे उनके उद्धार के लिये 
वे अपने इब्न का अधिकाधिक प्रचार करते हैं । 
यदि स्वयं महात्मा वुद्ध का जीवन या सन्देश उपयु क्त प्रकार का | 
है तो यह विचार सबंथा असंगत है कि निर्वाण का अथे जीवनका । 
निवांय का अथ ष्ट होना है। निर्वाण शब्द का अथ “बुझा हु 
है। यहाँ दीपक के बुक जाने के साथ जीव के 
दुःखा के मिट जाने की तुलना की गई है । निर्वाण 
की इस व्युत्पत्ति के अनुसार कुछ बोद्ध एवं अन्यान्य 
दार्शनिक निर्वाण को जीवन का अन्त समभते हैं | | 
` लेकिन यह मत मान्य नहीं है । यदि निर्वाण का अथे जीवन-विनाश 
हो तो यह नहीं कहा जा सकता हे कि मृत्यु के पूर्व बुद्ध ने निर्वा | 
प्राप्त किया । ऐसी हालत भें उनकी निर्वाण-प्राप्ति एक कहानी हो जाती 
है । किन्तु उनके अपने शब्द इस बात के प्रमाण हैं कि उन्होंने 
निर्वाण की त थी । अतः यह नहीं कहा जा सकता कि बुद्धदेव 
के अनुसार निव (क अनुसार य शीननकाञ्ताहे। ` है। 















जोषन-नाश नहीं, 
प्रत्युत दुःखा का 
अन्त होना हे 





जन्म शौर. दुःखों 
_का धन्त (२) 


_ शान्ति की प्राप्ति 
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निर्वाण से पुनजेन्म तो बन्द हो जाता है ओर साथ-साथ दुःखों 
का भी अन्त हो जाता है ; किन्तु क्या इसका अर्थ यह होता है कि 
मृत्यु के वाद निवांण-प्राप्त व्यक्ति का अस्तित्व ही नहीं रहता ? हम 
ऊपर देख चुके हैं कि महात्मा वुद्ध इस तरह के दश प्रश्नों की कोई 
चचां ही नहीं करते थे। उनके अनुसार ऐसे प्रश्नों का समाधान 
बिलकुल बेकार हे । ऐसे प्रश्नों के सम्बन्ध में वे मोन रहते थे । लेकिन 
उनके मौन-धारण का यह मतलब नहीं होता है कि युक्तात्मा का 
मृत्यु के वाद्‌ कोई अस्तित्व ही नहीं रहता । उनके मोन का यह अर्थ 
हो सकता है कि निर्वाण-प्राप्त व्यक्ति की अबस्था वर्णनातीत हे । 

निधन के बाद निर्वाण-प्राप्त व्यक्ति की अवस्था के सम्बन्ध में 
यदि महात्मा वुद्ध ने कुछ कहा ही नहीं तो निर्वाण से कुछ लाभ है या 
नहीं--यह शांका उठ सकती है । लेकिन यह शंका निराधार है । 

निर्वाण से दो तरह के लाभ हैं। एक तो यह कि निर्वाण 
प्राप्ति के बाद पुनजेन्म आर तज्जनित दुःख सम्भव नहीं है, क्योंकि 
जन्म अहण के लिये जो आवश्यक कारण हैं वे नष्ट 
हो जाते हैं । दूसरा लाभ यह है कि जो निर्वाण 
प्राप्त कर लेता हे उसक्रा जीवन मृत्युपरयेन्त पूरी 
शान्ति के साथ बीतता है । निर्वाण के वाद जो 
शान्ति मिलती है उसकी तुलना सांसारिक सुखों के 
साथ नहीं हो सकती हे । निर्वाण की अवस्था 
पूर्णतया शान्त, स्थिर तथा वृष्णाविहीन होती है । 
साधारण अनुभवों के द्वारा इसका वणन नहीं किया जा सकता। 
अ से अधक हम इसके सम्वन्ध में यही सोच सकते हैं कि 
निद प्राप्ति के बाद सभी मुक्ति मिल जाती है । दुःखः 
विना की अवस्था की कल्पना हस थोड़ा-बहुत कर सकते हैं क्योंकि 

€ कढ Jour0। ( शप्र ल्न १४३४ ) में प्रोफेसर राधाकृष्णन 

1 “The Teachings of Buddha by Speech and Silence’> 

नामक लेख देखिये। . शे 
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निर्वाण के दो 
लाभ-- (१) इन-_ 


जीवन-काल में ही 
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रोग, ऋण, दासत्व, कारावास आदि दुःखों से मुक्ति का अनुभव 
जब तब हमें मिलता रहता है $ । पूणे निर्वाण प्राप्त करने के पहले 
भी वासनाओं के आंशिक नाश होने से ही निवाण के कुछ-कुछ लाभ 
मिल सकते हैं | राजा अजातशत्रू ने भगवान्‌ बुद्ध से पूछा था कि 
श्रमण या संन्यासी होने से क्या लाभ है? इसके उत्तर में उन्होंने 
बताया था कि थोड़ी भी अविद्या और वासना के नष्ट होने के साथ 
ही उनके लाभ शीघ्र ही प्राप्त हो जाते हैं, क्योंकि शौच, प्रेम, आत्म- 
संयम, साहस, मन की स्थिरता ओर निर्विकार भाव सय: अनुभूत होने 
लगते हैं। इस तरह आवश्यक गुणों का संचय कर संन्यासी निर्वाण 
की अर अग्रसर होता हे और अन्त में निर्वाण प्राप्त कर लेता है। 


> 


नागसेन एक विख्यात वोद्ध धर्मोपदेशक थे । ग्रीस के राजा 


Fh र उपमाओं की सहायता से राजा मिलिन्द को निर्वाण 
| निर्वाण घणना- र लाने ” 

तीव है का अवण्य स्वरूप वत की चेष्टा कीः थी। 

. नागसेन ने कहा था कि निर्वाण समुद्र की तरह 













इत्यादि | किन्तु नागसेन ने यह भी कहा था कि जिनको निर्वाण' 


कुछ भी धारणा नहीं हो सकती है । अन्धे को रंग का ज्ञान कराने के 
लिये युक्ति तथा उपमा से कुछ भी सहायता नहीं मिल सकती है । 
(प) चतुर्थ आय-सत्य ` 
Me -(दुः्ख-निरोघ-माग). 
चतुथे आय-सत्य यह है कि निर्वाण-प्राप्ति के लिये एक मार्ग है । 
र. ,स-निरोध का. इसका अनुसरण करके बुद्ध ने निर्वाण या ठु: खाती 
ड़ ही SS को प्राप्त किया था ओर जिसका अनुसरण 
बाज हे” _ आर लोग भी कर सकते. हैं। जिन कारणों के द्वारा 
दुःखा की उत्पत्ति होती है उनको नाश करने का 
उपाय ही निर्वाण का साग है । ' 
हकर श. 5 पए जा... पक्का 










शै 5फ%190॥10०0०१ जिलिन्द्‌-पन्‍ह | 


मिलिन्द्‌ ( मिनैन्डर ) नागसेन के शिष्य हुए थे । नागसेन ने . 


गहरा, पवेत की तरह ऊ चा तथा मध की तरह मधुर है, इत्यादि. | 


का कोई भी अनुभव नहीं हैं उन्हें इन उपमाओं' के द्वारा निर्वाण की | | 


क 5 


क ANS 
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बुद्ध ने निवाणि्राप्ति केलिये जिस मार्ग को लोगों के सामने 
रकला उसके आठ अंग हूँ। इसलिये इसे अष्टाङ्गमार -& कहते 
। यही बोद्ध-धर्म का सार हे । यह गृहस्थ ओर संन्यासी सभी के 
लिये है†। इस मागे के निम्नलिखित आठ अंग हैं 
(१ )सम्यक-दृष्टि ( सम्मादिट्टि ) अविद्या के कारण प्रात्मा 
तथा संसार के सम्वन्ध में सिथ्या-६ष्टि की उत्पत्ति होती है। हम 


ऊपर देख चुके हैं कि अविद्या ही हमारे दुःखा का 
मूल कारण है । अतः नेतिक सुधार के लिये सबसे 
पहले हमें सम्यकू-ष्टि प्राप्त करनी चाहिये । सम्यक्‌-दृष्टि अर्थात्‌ चार 
आर्य-सत्यों के ज्ञान से जीवन का सुधार हो सकता है और निर्वाण 
की प्राप्ति हो सकती हे | वुद्ध के अनुसार आत्मा, जगत्‌ इत्यादि का 
केवल दा!निक विचार करने से निर्वाण नहीं मिल सकता है । 
(२) सम्यक्‌-संकल्प्‌ ( सम्मासंकल्प )--आय-सत्यों के ज्ञान 
मात्र से कोई लाभ नहीं हो सकता जव तक उनके अनुसार जीवन 
बिताने का संकल्प या चढ़ इच्छा नहीं की जाय 
जो निर्वाण चाहते हैं उन्हें सांसारिक विषयों की 
आसक्ति, दूसरों के प्रति विद्वेष ओर हिंसा-इन तीनों को परित्याग 
करने का संकल्प करना चाहिये । इन्हीं का नाम सम्यक्स कल्प है । 
(३) सम्यक्‌-वाक्‌ ( सम्मावाचा )- सस्यक्‌-संकल्प केवल 
मानसिक नहीं होना चाहिये । वरं उसे कार्यरूप सें परिणत भी होना 
चाहिये । सम्यक्‌-संकल्प के द्वारा सबसे पहले 
हमारे वचन का नियन्त्रण होना चाहिये । अर्थात्‌. 
हमें मिथ्यावादिता, निन्दा, छप्रिय वचन, तथां वाचालता से 


Fe 
ससस्य क्‌ "ट 


सम्यकू-संकल्प 


सम्यक्‌-षाक्‌ 


x 


बचना चाहिये । 
& इसका विशद घर्णन दोघ-निकाय-सुत्त २२ ( \/277€0 प्र ३७२- 

७४ ) तथा मउ्मिम-निकाध ( 508०0 95९०5 पु० १६३-७१ ) में 

दिया गया हे । 
t Rhys Davids का Dialogues 1 पए० ६२-६३ देखिये । 
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केबल वचन में ही नहीं बल्कि कम में भी परिणत करना 
चाहिये । अहिंसा, अस्तेय तथा इन्द्रिय-खंयम ही 
सम्यक्‌-कर्मान्त है । 

( ५) सम्यगाजीव ( सम्मा-आजीषे )--बुरे वचन तथा बुरे कस 
के परित्याग के साथ-साथ मनुष्य को उचित उपाय से जीविकोपाजन 
करना चाहिये । जीविका-निर्वाहू के लिये उचित 


सम्यक्‌-कर्मान्त 


सम्ययाजीव 


करके अपने सम्यक-संकल्प को सुदृढ़ करना चाहिये । 

(६) सम्यकू-व्यायाम (सम्माव्या प्राम)--सस्यकू-दष्टि, सम्यकूः 
संकल्प, सम्यक्‌-चचन, सस्यक्‌-कसं, सम्यकू-जीविका के अनुसार 
चलने पर भो यह्‌ सम्भव है कि हम पुराने दृढ़मूल 
कुसंस्कारों के कारण उचित माग से स्खलित हो 
जॉय ओर हमारे मन में नये-नये बुरे भावा की उत्पत्ति हो । अतः 
इस बात का निरंतर प्रयत्न करना भी आबश्यक है कि (१) पुराने 
बुरे भावों का पूरी तरह नाश हो जाय ओर (२) नये बुरे भाव भी मन 
सें न आवें ।.चू'कि मन कभी विचारों से खाली नहीं रह सकता दै. 
इसलिये (३) मन को बराबर अच्छे-अच्छे विचारों से पूण रखना 
आवश्यक हे ओर (४) इन विचारों को मन में धारण करने के लिये 
सतत चेष्टा करते रहना भी आवश्यक है । इन चार प्रकार के प्रयत 


सम्यकू-व्यायाप 


` को सम्यक-व्यायाम कहते हें । सम्यक्‌ू-उ्यायाम से इस बात का बोध 


होता है कि धर्म-मार्ग में बहुत आगे बढ़े हुए व्यक्ति भी अपने प्रयत्न 
को ढीला नहीं कर सकते हैं । अन्यथा धर्म-मागे से स्खलन की सदा 
संभावना रहती हे । 


(५) सम्यकस्प्रति (सम्मासति)-इस मार्ग में चलने के लिये 


मार्ग का अनुसरण और निषिद्ध उपाय का वजन . 


का कळ्या PT OMS 7. 


पा 


चाककः .. 
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चित्त अर मानसिक अवस्था को मानसिक अवस्था के रूप में हो 


चिंतन करते रहना आवश्यक नमें से किसी के सम्वन्ध में यह 
नहीं समभना चाहिये कि “यह सैं हैँ? या “यह मेरा हे! । इस उपदेश 
के सम्बन्ध में यह कहा जा सकता हे कि इसमें कोई नवीनता नहीं 
। किसी वस्तु को उसके यथाथ रूप में आँकना तो बिलकुल स्वाभा- 
हे । शारीर को सभी शरीर ही समझते ओर चित्त को सभी चित्त 
मभते हैं । किन्तु यदि हम विचार कर देखें तो हमें मालूम होगा 
कि किसी भी विषय को उसके यथाय रूप में देखना आसांन नहीं 
शरोर को शरोर मात्र समझना एक दुस्तर काय हे क्‍योंकि शरीर के 
सम्बन्ध में अनेक मिथ्या विचार हमारे मन में गड़ गये हें । फल यह 
हुआ है कि इन मिथ्या विचारों के अनुसार चलना हमारा स्वभाव सा 
हो गया है | हम स्वभावतः शरीर, चित्त, वेदना तथा मानसिक 
अवस्था को नित्य ओर सुखजनक समझते हैं । इसलिये इनके प्रति 
हमारी आसक्ति बढ़ती है ओर इनके नष्ट होने पर हमें कष्ट होता है। . 
इस तरह हम बन्धन में पड़ जाते हैं ओर फलस्वरूप हमें दुःख भोगना 
पड़ता है । किन्तु यदि हम इन वस्तुओं को उनके यथार्थे रूप में ग्रहण 
करें, अर्थात्‌ यदि हम उन्हें अनित्य ओर दुःल-जनक समझें तो उनमें 
हमारा आसक्ति नहीं हो सकती ओर उनके नष्ट होने पर हमें कोई 
दुःख नहीं हो सकता । सम्यक्‌-स्मृतत को यही आवश्यकता हू । 
दीघ-निकाय में (सुत्तर२) सम्यक्रस्ट्रति के आभ्यास के लिये 
बुद्ध ने विस्त उपदेश दिया है । शरीर के सम्बन्ध में उन्होंने वत- 
लाया है कि शारीर की क्षिति, जल, अम्नि तथां वायु का बना हुआ 
समझना चाहिये । यह वरावर स्मरण रखना चाहिये कि यह सांस, 
हड्डी, त्वचा, अँतड़ी, विष्ठा, पित्त, कफ, लहू, पीव, आदि हेय वस्तुओं. 
से भरा रहता है | हम श्मशान में देख सकते हैं कि यह किस तरह 
सड़ता है, नष्ट होता हे, कुत्तों तथा गिद्धों का खाद्य बतता हे और 
अन्त में किस तरह भूतो में ही मिल जाता हे । इन बातों का सतत 


स्मरणा करने से शरीर का वास्तविक रूप समझा जा सकता है। 
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'कितना हेय, कितना नश्वर तथा कितना क्षणिक ! ऐसा व्यक्ति अपने 
तथा दूसरों के शरीर के लिये कोई अनुराग नहीं रखता । इसी तरह 
'अपनो बेदना, चित्त अर हानिकारक मनोवृत्तियो के प्रति भी कोई 
अनुराग नहीं रखता । उनसे पूणातः अनासक्त हो जाता है और तज- 
नित दुःखों का भागी नहीं बनता । संक्षेप में हम कह सकते हैं कि इन 
'चार सम्यक्‌ -स्प्रतियां के कारण मनुष्य सभी विषयों से विरक्त हो 
जाता है ओर सांसारिक बन्धनों में नहीं पड़ता । 
(=) सम्यक्‌-समाधि (सम्मासमाधि)--उपयु क्त सात नियमों के 
. अनुसार चल कर जो महुंष्य अपनी बुरी चित्त- 
वृत्तियों को दूर कर लेता हे वह सम्यक्‌-समाधि की 
चार स्थितियों में प्रविष्ट होने के योग्य हो जाता है 
ओर उनको क्रमशः पार कर निर्वाण की प्राप्ति कर 
लेता है | वह शान्त चित्त से आर्य-सत्यां का वितर्क 
तथा विचार कर सकता हे । विरक्ति तथा शुद्ध विचार के कारण वह 
अपू आनन्द्‌ तथा शान्ति का अनुभव करता हे । सम्यक्‌-समाधि 
या ध्यान की यह प्रथम अवस्था हे । 
यह अवस्था प्राप्त हो जाने से सभी प्रकार के संदेह दूर हो जाते 
हैं; आय-सत्यों के प्रति श्रद्धा बढ़ती है ओर तव 
वितर्क तथा विचार अनावश्यक हो जाते हैं । तब 
समाधि की दूसरी अवस्था शुरू होती है। इस अबस्था में प्रगाढ 
चिन्तन के कारण शान्ति तथा चित्तस्थिरता का उदय होता है । इस 
अवस्था में आनन्द्‌ तथा शान्ति का ज्ञान भी साथ-साथ रहता है | 
` ' ध्यान की तीसरी अवस्था में इस आनन्द ओर शान्ति से भी मन 
को हटा कर एक उपेक्षा-भाव को लाने का प्रयते 
किया जाता है। इस. प्रयत्न भे चित्त की साम्य 
अवस्था आर उसके साथ-साथ देहिक विश्राम का भाव भी आ जाता 


है। इन दोनों का बोध तो रहता हे किन्तु समाधि के आनन्द के प्रति 
उद्वासीनता आ जाती ह । + 





सम्यकसमाघि 


सम्यक्‌-समाधि की 
प्रथम झबस्था 


दूसरी अवस्था 


तीसरी अवस्था | 
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ध्यान की चोथी अवस्था में चित्त की साम्य अवस्था, दैहिक 
विश्राम एवं ध्यान के आनन्द, किसी का भी ज्ञान 
नहीं रहता । यह. अबस्था पूर्ण-शान्ति, पूणे-बिराग 
तथा पूर्ण-संयम की है । यह सुख और दुःख से रहित है। इस प्रकारा 
दुःखा को सर्वथा निरोध हो जाता है ओर हत्व या निर्वाण की 
प्राप्ति हो जाती है | यह पूण प्रज्ञा तथा पूणं शील की अवस्था है । 
अष्टाङ्गिक-माग अर्थात्‌ बुद्ध के धर्मोपदेशों का यही सार है । प्रज्ञा 
शील, समाधि ये इस मारे के तीन प्रधान अंग 
हैं । भारतीय दशेन के अनुसार प्रज्ञा और सदाचार 
में अच्छेय सम्बन्ध है। यह तो सभी दार्शनिक 
मानते हैं कि बिना यथाथ ज्ञान के सदाचार नहीं हो सकता है। यह 
भी स्मरण रखना आवश्यक है कि ज्ञान की पूर्णता के लिये भी सदा" 


चार, और राग-ट्रेष का संयम अत्यन्त आवश्यक है । 
बुद्ध अपने उपदेशों में बतलाते थे कि प्रज्ञा और शील एक दूसरे 


से प्रथक्‌ नहीं किये जा सकते। वे एक दूसरे को पुष्ट करते हैं &। 
अष्टाद्षिक-मार्ग की पहली सीढ़ी सम्यम्धृष्टि है। इन चार आय-सत्यों 
में केवल कोरा ज्ञान ही रहता है । सिथ्या विचार ओर तज्जनित 
बुरी मनोवृत्तियाँ मन में रह ही जाती हैं। विचार, बचन तथा कमे 
के पुराने संस्कार भी रह जाते हैं। परिणाम यह होता है कि मनमें 
एक अन्त्टन्द्र खड़ा हो उठता है। एक ओर पहले की कुत्सित मनो- 
वृत्तिया रहती हैं और दूसरी ओर आय-सत्यों का ज्ञान । इस मान- 
सिक विरोध का निराकरण अपने कल्याण के लिये आवश्यक हो 
जाता है । सम्यक्‌-संकल्प से सम्यकसमाधि तक जो सात नियम 
अष्टाक्लिक-मार्ग में बतलाये गये हैं उनके निरन्तर अभ्यास से इस : 
त हो सकता है । आय-सत्यों के अनवरत चिन्तन से, 
उनके अनुसार इच्छाओं तथा भावनाओं के नियन्त्रण से, च्द-संकल्प 
तथा दृष्णा-रहित आचरण से एक शुद्ध अवस्था तथा दृष्णा-रहित आचरण से एक शुद्ध अवस्था उत्पन्न € होती है। 
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बिचार, प्रेरणा तथा भावना में शिष्टता आ जाती हे ओर आय-सत्यों 
के ज्ञान के प्रकाश में वे परिशुद्ध हो जाती हें । सम्यक्‌ू-समाधि को 
अन्तिम अवस्था सभी बाधाओं के दूर होने पर ही संभव हो स$ती 
है । अखंड समाधि से प्रज्ञा का उद्य होता हे ओर जीवन का रहस्य 
पूणतया स्पष्ट हो जाता है । अविद्या ओर तृष्णा का मूलोच्छेदन हो 
जाता है जिससे दुःख का मृल-कारण ही नष्ट हो जाता है। निर्वाण- 
प्राप्ति के साथ ही पूणं प्रज्ञा, पूणे शील, ओर पूर्ण शान्ति का उदय हो 
जाता है । 

सेथिउ वैसेनडाईन ( Mathew Bassendine ) १ ने कहा हे 





ज्ञान पर निभर 

_ बुद्ध के अनुसार निर्वाण में शील, प्रज्ञा तथा शान्ति सभी वर्तमान 
हैं। निर्वाण की अवस्था में वे अविच्छेय रूप से वत्त मान रहते हैं । 

क ) बुद्ध के उपदेशों के अन्तर्गत दार्शनिक विचार 

बुद्ध के उपदेशों में आत्मा ऑर जगत्‌-सम्बन्धी जो कुछ विचार 

हैं उनका यहाँ संक्षेप में उल्लेख किया जाता है। इनमें से कुछ का 

विवेचन स्वयं बुद्ध ने किया था । यहाँ हम उन दार्शनिक विचारों का 

उल्लेख करेंगे जिनपर उनके धर्मोपदेश अवलस्बित हें । ऐसे चार 

विचार है :-- (१) प्रतीत्मससुत्पाद, (२) कमे (३) क्षणिकवाद ओर 

(४) आत्मा का अनस्तित्व | ह 

` भौतिक तथा आध्यात्मिक जितनी भी घटनाएं होती हैं. सबों के 

लिये कुछ न कुळ कारण अवश्य रहता डे । किसी कारणा के बिना 

किसी भी घटना का आविभाव नहीं हो सकता । 

इस नियम को बोद्ध-इशन सें धस्स या धम्म कहते 

` हैं। यह ध्म किसी चेतन शक्ति के द्वारा परिचालित 


” सभी वर्तुभ्रों के 





कि जिस तरह सीन्दय स्वास्थ्य पर निभर है उसी तरह सदाचार भी 
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पर कापज्की उत्पत्ति आप से आप हो जाती है । कोई भी वस्तु स्वयं- 
भूत नहीं होती । वह किसी पूर्व घटना अर्थात्‌ किसी कारण पर निभर 
करती है। अकस्मात्‌ किसी का प्रादुर्भाव नहीं होता । इस नियम को 
संस्कृत में प्रतीत्यसमुस्पाद तथा पाली में पतिञ्चससुप्पाद कहते हैं। & 
इस धस के अनुसार हम दो मतों से बच सकते हें । पहला है शाश्वत 
नो का वाद्‌ । शाश्वत॒वाद के अनुसार कुछ बसटुएं ऐसी- 
देवात हैं. जिनका न आदि हे न अन्त | इनका कोई कारण 
नहीं है । ये अन्य किसी वस्तु पर अवलम्बित नहीं 
हैं। दूसरा है उच्छेदवाद । इस मत के अनुसार वस्तुओं के नष्ट हो. 
जाने पर कुछ भीशअव शिष्ट नहीं रहता है। बुद्ध इन दोनों ऐकान्तिक 
सतों को छोड़कर सध्यमाग का अनुसरण करते हैं ॥। उनका कहना 
है कि वस्तुओं के अस्तित्व में कोई संदेह नहीं । किन्तु वे नित्य नहीं 
हें। उनकी उत्पत्ति अन्य वस्तुओं से होती हे । किन्तु साथ-साथ 
वे यह भी कहते हैं कि वस्तुओं का पूणे विनाश नहीं होता है, बल्कि 
उनका कुछ का “या परिणाम अवश्य रह जाता है । अत: न तो पूण षुण 
-नित्यवाद है न पूणे विनाशवाद ही । दोनों हो मत ऐकान्तिक हैं! 


HRS Se NII) 


` प्रतीत्यससुत्पाद को बुद्ध इतना महत्त्वपूण मानते 
ये दोनों ऐकान्तिक _ 
थे कि उन्हाने इसी का नाम ठ्या धम्म (धम )। 
उन्होंने कहा-- आदि और अन्त का विचार 
निरथक है। मैं धम्म का उपदेशं देना चाहता हँ । 
“ऐसा होने पर ऐसा होता है । “इसके आगमन से इसकी उत्पत्ति 
होती है।' 'इसके न रहने से यह नहीं होता ।? जो पतिच्चसमुप्पाद 
को समझता है वह धस्म को समझता है और जो धम्म को समझता 
है वह पतिच्चसमुप्पाद को भी समभता है |” धम्म की तुलना एक 
& विशुद्धि-मग्ग, सत्रइवाँ अध्याय, ( \/377९7 ० १६८ ) प्रतीत्य 


( छ्लिसी वस्तु के उपस्थित होने पर ) ससुतपाद=किसी, अन्य वस्तु की 





ओर अत्यन्त 
विरुद्ध मत हैं 





। युचननकाळर(२२). 6४०770) १९४) 
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सोपान से की गई है। इस पर चढ़कर कोई भी मनुष्य बुद्ध की दृष्टि 
से संसार को देक्ष सकता है ®। हमारे दुःखा का 
कारण यह है कि हम सांसारिक विषर्यों को बुद्ध 
की दृष्टि से नहीं देख सकते †। रिज डेभिड्स 
(8७५७ 19805) के कथनानुसार पश्चात्‌ काल के 
बोद्ध-धर्म में प्रतीत्यसमुत्पाद के प्रति कुछ अनादर 
आ गया था। किन्तु बुद्ध स्वयं इसे अत्यन्त आवश्यक सममते थे। 
हम ऊपर देख चुके हैं कि किस तरह इस नियम की सहायता से दुःख 
के कारण और उसके निरोध-सस्बन्धी प्रश्नों का समाधान किया गया 
है। प्रतीस्यसमुत्पाद के आर क्या-क्या प्रभाव बोद्ध-दशन पर पड़े हैं 
उनका उल्लेख आगे किया जाता है । 
(ख) कर्म 


प्रतौत्यसमुत्पाद 
को नहीं समसने से 
दुःखों की उत्पत्ति 
होती है 


प्रतीत्यससुत्पाद से कर्मबाद की स्थापना होती है क्योंकि इसके 
अनुसार मनुष्य का वत्तमान जीवन उसकी एक पूववत्ता अवस्था का 
परिणांम समझा जा सकता है। कमवाद का भी 
यही सिद्धान्त हे । वर्त्तमान जीवन पूव वत्ती जीवन 
के कर्मों का ही फल हे । साथ-साथ वत्तमान 
जीवन का भविष्यःजीवन के साथ भी बही सम्बन्ध है जो पूववा 
जीवन का वर्तमान जीवन से हैं। वर्तमान जीवन के कारण ही 
भविष्य जीबन की उत्पत्ति होती है | कमवाद के अटुसार भी वत्त” 
` मान जीवन के कर्मो का फल भविष्य में मिलता दे । दु:ख के कारणा 
क्‌ हुए हम कर्म-फल के सम्वन्ध भें पूरा बिचार कर 
रीत्यसझुत्पार का ही एक विशेष रूप है। | 





प्रतीध्यससुष्परद 
झर कमे 
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होती है । वुद्ध बरावर कहा करते थे कि सभी बस्तुए' परिवत्तंनशील' 
तथा नाशवान्‌ हैं । प्रतीत्यसमुत्पाद के अनुसार 
किसी भी वस्तु की उत्पत्ति किसी कारण से होती 
है। अतः कारण के नष्ट होने पर उस बस्तु का 
नाश हो जाता हे । जिसका आदि हे उसका अन्त भी हे । बुद्ध कहते 
हैं--“ जितनी बस्तुए' हैं सत्रों की उत्पत्ति कारणानुसार हुई है। ये _ 
सभी वस्तुए सव तरह से अनित्य हैं” & | जो नित्य तथा स्थायी 
-मालूम पडता हे वह भी विनाशी हे । जो महान्‌ मालूम पड़ता हे 
उसका भी पतन है । जहाँ संयोग है वहाँ वियोग भी है । जहाँ जन्म 


सभी बस्तुए' 
अनिप्य हैं 


है वहाँ मरण सी है । 


जीवन की तथा सांसारिक वस्तुओं की अस्थिरता के सम्बन्ध में 
कवियों तथा दार्शनिकों ने अनेक वर्णन किये हैं । बुद्ध ने इस विचार 
को अनित्यवाद के रूप में प्रतिपादित किया है। 
उनके अनुयायियों ने अनित्यवाद को क्षणिकवाद 
का रूप दिया हे । क्षणिकवाद का अर्था केवल यह 

[है कि कोई वस्तु नित्य या शाश्वत नहीं है, 
किन्तु इसके उपरान्त इसका अर्था यह भी है कि किसी भी वस्तु का 
अस्तित्व कुछ काल तक भी नहीं रहता, एक ही क्षण के लिये 
रहता है । पीछे चलकर बोद्ध दारोनिकों ने क्षणिकवाद के समर्थन में 
अनेक युक्तियाँ भी दी हैं । इनमें एक का उल्लेख यहाँ किया जाता है । 
किसी वस्तु की सत्ता का लक्षण है उसका अर्थ-क्रिया-कारित्व अर्थात्‌ 
किसी कार्य के उत्पन्न करने की शक्ति । अथ्थ-क्रिया-कारिल-लक्षणं सता 
शश-श्वग की तरह जो विलकुल असत्‌ हे उससे कोई कार्य नहीं 
निकल सकता । यदि सत्ता का यही लक्षण हो तो इससे सिद्ध किया 
जा सकता है कि सत्ता क्षणिक है । एक बीज का दृष्टान्त लीजिये । 
अगर यह बीज क्षणिक नहीं डे अर्थात्‌ एक से अधिक क्षणो तक 
स्थायी रहता है तो इसे प्रत्येक क्षण में कार्योत्पादन की शक्ति अवश्य _ 
रहनी चाहिये । क्योंकि ऐसा नहीं हो सकता वि आ वस्तु की i 
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किन्त उसमें कार्योत्पादन की शक्ति न हो। अतः सत्ता के लिये 
, क्रिया-कारित्व आवश्यक है। अब प्रश्न यह उठता है कि बीज य 
कई क्षणों तक अपरित्र्तित ओर एक ही रहता है तो प्रत्येक क्षण 
में उससे एक ही कार्य ह'ना चाहिये । किन्छु यह सब को विदित हे 
'कि किसी बस्तु से प्रत्येक क्षण में एक ही परिणाम नहीं निकलता । 
बीज जब बोरे में बन्द रहता है तो उससे पोघे को उत्पत्ति नहीं ह. ती | 
किन्तु वही जब जमीन में चोया जाता है तो उससे पौधा निकल 
आता है। इसके विपक्ष में यह कहा जा सकता है कि यद्यपि बीज 
वस्ततः प्रत्येक क्षण एक ही कार्य उत्पन्न नहीं करता है तथापि उत्पन्न 
` करने की शक्ति सदा उसमें रहती है ओर जब मिट्टी, जल आदि 
सहकारी कारण उपस्थित होते हैं तभी वह शक्ति कायर को उत्पन्न 
करती है । अतः बीज सदैव एक है यह कहा जा सकता हे । किन्तु 
ह्‌ युक्ति बहुत ही कमजोर है। इससे तो यही प्रमाणित होता हे कि 
बीज के पूवरूप से अर्थात्‌ जब उसमें मिट्टी, जल आदि का संयोग 
नहीं रहता, पौधे की उत्पत्ति नहीं होती हे । उसके पररूप से अर्थात्‌ जब 
उसमें मिट्टी, जल आदि से कुछ परिवत्तेन आता है तभी उससे पौषे 
की उत्पत्ति होती है। अतः बीज दोनों अवस्थाओं में एक सा नहीं 
रहता वरं वह परिवत्तित हो जाता है। परिवत्तनशीलता केवल 
बीज के लिए लागू नहीं है । संसार को सभी वस्तुएं प्रतिक्षण बदलती 


रहती हैं क्योंकि किसी भी बस्तु से प्रतिक्षण एक ही प्रकार के परिणाम... 


ह 4७ ५ ' MS a 
को सस्यावना नहीं रहती इस प्रकार सिद्ध किया जा सकता है कि 


प्रत्येक वस्तु की सत्ता क्षण ही भर रहती हे । इसी को क्षणिकवाद. 


कोत EE. 

7 (ब) (न wb 

[ प है । मनुष्य, मनुष्येतर जीव या अन्य कोई 
नहीं है । लोगों में एक धारणा है कि मनुष्य 
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परिवर्तेन होते रहने पर भी आत्मा सव दिन कायम रहता है । उसकी 
सत्ता जन्म के पूब तथा मृत्यु के बाद भी कायम 
रहती हे । एक शरीर के नष्ट होने पर दूसरे शरीर 
में भी इसका प्रवेश होता है । किन्तु प्रतीत्यसमुत्पाद 
तथा प्ररिवत्तचबाइ-के कारण बुद्ध आत्मा की निव्यता को नहीं मानते. 
हैं। यहाँ यह प्रश्‍न किया जा सकता है कि यदि बुद्ध आत्मा की 
नित्यता को नहीं मानते थे तो फिर पुनजन्म में उनका विश्वास कैसे 
हो सकता था ? वह यह भी कैसे कह सकते थे कि बचपन, जवानी 
संथा बुढ़ापे में एक ही. व्यक्ति कायम रहता है ? किन्तु स्थिर आत्मा 
का अस्तित्व अस्वीकार करते हुए भी बुद्ध यह स्वीकार करते थे कि 


आस्मा निरय 
नहीं है । 


जीवन विभिन्न क्रमिक और अव्यवहित अवस्थाओं का एक प्रवाह . 


या सन्तान है । विभिन्न अवस्थाओं की सन्तति को ही जीवन कहते 


हैं। इस सन्तति के अन्दर किसी अवस्था की उत्पत्ति उसकी पूवेवर्त्ती . 
अवस्था से होती है। इसी तरह वत्तेमान अवस्था आगामी 








अवस्था को उत्पन्न करती हे। जीवन की विभिन्न अवस्थाओं में 
पूर्वापर कारण-कायं का सम्बन्ध रहता है। इसलिये सम्पूण जीवन 


एकमय सालूस पड़ता हे। जीवन की एकसूत्रता को रात भर | 


बलते दीपक के हारा समका जा सकता है। प्रत्येक क्षण की ज्योति. 


दीपक की तत्कालीन अवस्थाओं पर निभर होती हे । च्षण-क्तण में 


दीपक की अवस्थाए बदलती रहती हैं । अतः प्रतिक्षण ज्योति-भी- 
भिन्न-भिन्न होती है । . लेकिन ज्योतियां के भिन्न-भिन्न होने पर भी वे 
बिलकुल अविच्छिन्न मालूम पड़ती हैं। पुनजन्म-सम्बन्धी पूर्वोक्त 
कठिनाई को. दूर करने के लिए भी हम दीपक के दृष्टान्त को सामने 
रख सकते हें । एक ज्योति से दूसरी ज्योति को प्रकाशित किया. जा. 
सकता है । किन्तु दोनों ज्योतियों एक नहीं समझी जा सकतीं। दोनों 
का अस्तित्व एक दूसरे से प्रथक्‌ हे। उनमें केबल कारण-कार्य का 
सम्बन्ध हे इसी तरह वर्तमान जीवन की अन्तिम अवस्था से 
भविष्य जीवन की प्रथम्म अवस्था की उत्पत्ति हो सकती है । 
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दोनों दो प्रथक्‌ जीवन होंगे । इस तरह पुनर्जन्म सर्वथा सम्भव है । 
हाँ, पुनजन्म का अर्थ यह नहीं समभना चाहिये कि आत्मा नित्य है 
ओर एक शरीर से दूसरे शारीर में उसका प्रवेश हो सकता है। बोद्ध 
दर्शन में आत्मा से किसी स्थायी द्रव्य का बोध नहीं होता वरं 
विलियम जेम्स (४711181) ]2१९४) के मत की तरह, विज्ञान-प्रवाह 
का बोध होता हे. । वत्त मान मानसिक अवस्था का 
कारण पूवी मानसिक अवस्था है इसलिये पूव- 
वर्तो अवस्था का प्रभाव वत्तमान अवस्था पर 

अवश्य पड़ता हे। इस तरह विना आत्मा में विश्वास किये ही हम 
, स्मृति का उपपादन कर सकने हैं । यह अनात्मवाद (अनत्तावाद) बुद्ध 
क्र उपदेशों को समभने फे लिये बहुत उपयोगी है । बुद्ध बराबर अपने 

शिष्यों से यह आमह करते थे कि वे आत्मा-सम्बन्धी मिथ्या बिचारा 
। का परित्याग करें। जो आत्मा का यथाथे रूप नहीं 
सममते हैं उन्हीं को इसके सस्बन्ध में भ्रान्त 
विचार रहता है। ऐसे व्यक्ति आत्मा को सत्य 
मानकर उससे आसक्त होते हैं। उनकी आकांक्षा 


झास्मा विज्ञान का 
प्रवाह है 


| आत्मा को निर्य 
समने के कारण 
पाखी बाते 

: झर दुःख उत्पन्न 

















ड नः रहती है कि मोक्ष प्राप्त कर आत्मा को सुखी बनावें | 
- होता नळ कल्पित 
| व “हने हैं कि किसी अदृष्ट, अश्रत तथा करि 
le, 


` रमणी से प्रेम रखना जसा हास्यास्पद है वैसा ही अदृष्ट और 
“प्रमाणित आत्मा स प्रम रखना भी हास्यास्पद है । आत्मा के प्रति 
चुराग रखना मानो एक ऐसे प्रासा र पर चढ़ने के लिये सीढ़ी तैयार 
करना हे जिस प्रासाद को किसी ने कभी देखा तक नहीं हे । 


र ` _ मनुष्य केवल एक परंपरागत नाम है। जिस तरह चक्र, धुरी 





काय; 
विज्ञान के संघात | अ 
म 


नदुष्य कहते हे को अस्तित्व रहता ओर जब यह नष्ट द. 
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_ उपपत्ति होती है। यहाँ प्रतीत्यससुत्पाद खे इन दोर्नो हो सोन 
` साहये। ` 


एड 


>. 


इस संघात के अतिरिक्त आत्मा नास की कोई वस्तु नहीं डे | मनोर 
वैज्ञानिक दृष्टि से मनुष्य, जैसा बह बाहर तथा भीतर से हृष्टि- 
गोचर होता है, पाँच प्रकार के परिवत्तनशील तत्त्वों 
का एक संग्रह हे । इसे पक्चस्कंध कंडते हैं । पहला 
जो आकार रग 
दूसरा स्कन्ध _ 


मनोवेज्ञानिक इष्टि 
से मनुष्य पाँच 








स्कंध हे/रूप । मनुष्य के शारीर वे 
इको का संयोग ------> 
आदि हैं वे सव रूप के अन्तगत 













हे--जिसे पंच प का ला अप 
~ (वि ट्‌ टा ख तथा ६ 
स्कंध कहते हैं. ओटा टी सु र 


इसके अन्तगत हैं । तीसरा स्कंध a व 
जिसके द्वारा किसी वस्तु का प्रत्यक्ष होता हे । चोथे 
हें । पूव कसा के कारण जो प्रवृत्तियाँ उत्पन्न होती हैं, 
> 
कहते हें । पाँचवाँ हे (विज्ञान/ (20०0570९95) य 
ष्ट न उपदेशों का सार बताते इए सगवान 
इङ के उपदेश ८: स्ट उ ग त्रश 
कहा था कि-“से बराबर दो ही सख्य उपदेश 


m देत ट्‌ ऐर दःख-निरोध !” इसी के 
1 आया हँ--हुःख ओर दुःख-निरोध । ६ 


आधार पर रिज डेसिडस्‌ ( ९198 02५115 ) का कुहना-है-कि ४ 


प्रतीत्यसमुत्पाद क तथा अष्टाङ्गिक-माग से ही प्राचीन ; 
सार निहित है २ महात्मा दुद्ध भी प्रतीत्यससत्पाद को ही घळ साना. 





हक 


थे । यहाँ तक कि उन्हाने इसका दूसरा नास 
यथार्थतः बुद्ध के उपदेशों का यही सारांश है 





३, बौद्ध-दर्शन के सम्प्रदाय ३ 

र ही 
दर्शन फे इतिहास से पता चलता है कि जहाँ युदितयो के ३ 
दृशीच की व्यर्थता प्रमाणित करने की कोशिश वी गई है बहीं ए 


_ 


& ग्तीत्यससुत्पाश से जगत्‌ के स्थरूप तथा दुःख के कारण की भी 















न यी म, है 
(९-0. JK Sanskrit Academy, Jammmu. Digitized 


१४८ 


दार्शनिक मत की सृष्टि हो गई हे । हम ऊपर देख चुके हैं कि शुष्क 
दाशनिक विवादों के प्रति बुद्ध का कोई आग्रह न 
था । किन्तु उन्‍होंने अपने अडुयायियां से यह्‌ 
भी नहीं कहा कि हम बिना विचारे या चिना 
समझे किसी कर्तव्य का अनुसरण करें । वे 
तो पूरी युक्तिवादी थे । वे अन्धविश्वास को 
प्रश्रय नहीं देना चाहते थे । वे मानब जीवन के 
मूल तत्त्वों का अन्वेषण करना चाहते थे। उन्हाने जिस नीति का 
? अनुसरण किया या जिसकी शिक्षा लेगा को दी, उसका समर्थन बे 
ठोस युक्तिया के साथ करते थे | इसलिये यह कोई आश्चय की बात 
नहीं कि यद्यपि वे स्वयं अनेक दार्शनिक प्रश्नों की चच! करने से 
विरत रहते थे तथापि उनके विचारों तथा उपदेशों भें एक नया 
दार्शनिक मत का बीज वत्तेमान था । स्व! सब दाशीनिक प्रश्नों की 


7. 


चर्चा नहीं करने के कारण उनका सत सवथा स्पष्ट नहीं हे । उनके | 
[= 


दाशनिक मत को एक इष्टि से तो ऐहिकवाइ (7०७५1६1) ) कहा | 


जा सकता हे क्‍योंकि उनका उपदेश यह था कि 
बुद्ध के इपदेशों म॑ _ है नका उपदेश यह थ 


> हमें इस लोक की तथा इस जीवन की उन्नतिकी | 
ऐहिकवाद हे 4 दध प उ उसे | 
ही चिन्ता करनी चाहिये । अन्य हृष्ठि से ३ 


वाव? er के उप ( Phenomenalism ) कह सकते हैं 
Cnn 
| क्योंकि बुद्ध के उपदेशाउसार हते केवल उन्हीं 
विषयों का निश्चित ज्ञान मिलता हे जिनकी प्रत्यक्ष-प्रतीति होती है। 
त विचार-विधि की इष्टि से इसे अनुभववाद ( ह; ८५॥ ) 
।_ जडुभवयाद्‌ (00100111८5 
भी कहा जा सकता हे क्योंकि इसके अनुसार इद्रय-अनभव ही 
प्रमाण है । इस प्रकार हम देखते हैं कि बुद्ध के दार्शनिक विचारी में 


पबिभिन्न प्रकार की धाराएं या 
किर 


स्तवष में तथा अन्य देशों में प्रचार हुआ 
आलोचनाए' हुई । इसलिये बोड | 
1 दूर क^ अपने घमं 


दाशनिक प्रश्नों से 
बुद्ध की डष्ासीनता 
से कई प्रक्रार के 
दार्शनिक मतों की 
डत्पत्ति 
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के प्रति आकृष्ट करने के लिये विभिन्न दिशाओं में बुद्ध के मतों 


~ © 


का परिवद्धन अर परिपोषण करना आवश्यक 
समभा । हम देख चुके हैं कि वद्ध दश दाशनिक 
प्रश्ना का समाधान नहीं करना चाहते थे ओर 


इस तरह के प्रश्‍न पूछे जाने पर वे मोन हो जाते 
थे। अलुयायियों ने उनके इस मोन की विभिन्न 
प्रकार से व्याख्या की । कुछ वोद्ध दाशेनिकों ने समझा कि बुद्धदेव 
अहुमववादी ( £०7०1५) थे अर्थात्‌ वे अप्रत्यक्ष विषय का 
नते भे इस विचार के अनुसार तो बुद्ध संशये 
वादी कहे जा सकते हैं । अन्य बोद्ध दार्शनिकों ने, विशेषत 
सहायानिर्या ने, बुद्ध के संन का दूसरा ही अथ समझा | इनके 
अनुसार बुद्ध न तो अतीन्द्रिय पारमार्थिक सत्ता का वहिष्कार ही 
करते थे आर न उसको अज्ञे य ही मानते थे । उनके मोन का यही 
तापय] था कि वे उस सत्ता को तथा तत्संबन्धी ज्ञान को अवणेनीय 
मानते थे । इस सत की पुष्टि बुद्ध के जीवन तथा उपदेशों से भी की 
जा सकती है। साधारण प्रत्यक्षवाद्यों का मत है कि प्रत्यक्ष ही 
एक सात्र प्रमाण है । अतीन्द्रिय ज्ञान को ये नहीं मानते हें । किन्तु 
बुद्ध ने यह बतलाया हे कि निव।ण की अवस्था में प्रज्ञा का उदय! 
होता हे, जो इन्द्रियजनित नहीं हे । इस प्रज्ञा को बुद्ध इतनी 
प्रधानता देते थे कि उससे यह अनुमान किया जा सकता है कि 
बुद्ध अज्ञा को ही चरम सत्ता मानते थे । बुद्ध प्रायः कहा करते थे.कि 
मुझे ऐसे-ऐसे अलोकिक विषयों की अनुभूति होती है जो केवन्न प्रज्ञा 
शील व्यक्ति ही समझ सकते हैं तथा जिनका ज्ञान तार्किक युक्ति के 
द्वारा नहीं हो सकता । इसका अथ यह होता हे कि वह अनुभव या 
तक से प्रमाणित नहीं हो सकता ओर न साधारण लोकिक विचारों 
एवं शब्दों के द्वारा उसका वरणेन ही. हो सकता है। इस तरह कुछ बोद्ध 
दार्शनिक बुद्ध के मोन के आधार पर रहस्यवाद 


ए 
कुछ दाश निक बुद्ध 
को अचुभवषादी 


एवं संशववादी 
मानते थे 





उन्हें रहस्य- 
शक § तथा अतीन्द्रियव।द्‌ ( Iranscendentalism) का. 
घादी एवं ड द 
| उपपादन करते हैं । ऊपर के विवरण सेध्यह स्पष्ट 
अती न्द्रियवादी 


त है कि दार्शनिक विवेचन से बुद्धदेव स्वयं तो* 
गन लग रहते थे लेकिन उनके महानिर्वाण के बाद 
बोद्ध-धर्म में दाशीनिक मतभेदों की कमी नहीं रही। 
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फल यह हुआ कि क्रमशः बौद्ध घसं की तीस से अधिक शाखाएँ 
कायम हो गयीं । यद्यपि बुद्ध अपने शिष्या को दार्शनिक जाल में नहीं 


> 


फस्ने की बराबर चेतावनी देते थे, फिर भी डने 


बोद्ध दशन की क ्क्‍नड 
बाद जो शाखाए कायम हुई. उनस चनक शाखाए 
चार प्रमुख र हळ 
t 


गम्भीर आर जटिल दाशानक प्रश्नी के (वचार से 
पड़ गई । इनमें चार प्रधान-प्रधान शाखाओं का 
हम यहाँ उल्लेख करेंगे। इन चार शाखाओं के अन्तर्गत जो बोद्ध 
दाशेनिक हैं उनमें कुळ ( १) शून्यवादी या माध्यमिक हैं, कुछ (२) 
विज्ञानवादी या योगाचार हैं, कुछ (३) वाझ्लालुमेयबादी या सोत्रांतिक 
हैं तथा कुळ (४) वाह्मग्रत्यक्षघादी या यैभाषिक हैं। शूम्यवाद तथा 
विज्ञानवाद महायान सम्प्रदाय के अन्तर्गत हैं ओर बाह्याटुमेयवाद 
तथा वाह्यप्रत्यक्षवाद हीनयान के अन्तर्गत हैं। यहाँ इस घातका 
~ ~ ९ 
स्मरण रखना आवश्यक हे कि महायान तथा हीनयान के अन्तगत 
ओर भी अनेक शाखाएँ हैं &। इस तरह वोद्ध दशेन का चार 
शाखाओं में जो वर्गीकरण हुआ है. उसके पीछे' दो प्रश्‍न वत्तभान हैं। 
` एक अस्तित्व-सस्बन्धी ओर दूसरा ज्ञान-सम्बन्धी । 
` अस्तित्व-सस्चन्धी हे कि या 
प्रकार-भेद के सूल न RR एनसिक 
दो ररह ~ (3) बाह्य कोई वस्तु है या नहीं ? इस प्रश्न के लिये तीन 
उत्तर दिये गये हें । (१) साध्यसिकों के अनुसार † 
। किसी प्रकार की _ 2 थे. 
मानसिक या वाह्म किसी वस्तु का अस्तित्व नहीं डे | 
सत्ता का अस्तित्व व ड्‌ 
हे? भी शून्य हें । अतः ये शून्यवादी के नाम से 
प्रसिद्ध हें । (२) योगाचारो के अहुसार मानसिक 
. नस्तु या विज्ञान ही एकमात्र सत्य हे । बाह्य पदाथो 
| वाय र. 


षक 
शाखाएु 


शाखाओं के इस 


उत्तर 








& 5०९89; Systems, ए० ३-र्‍सोगेत के अनुसार होनयात की २१ 
शाखाएँ तथा महायान की ८ शाखाए हैं। इनके अतिरिक्त और भी 
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` संसार शून्यमय है अर्थात्‌ किसी भी वस्तु का अस्तित्व नहीं दै । इस 
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का कोई अस्तित्व नहीं है । अतः योगाचार विज्ञानवादी के नाम से 
प्रसिद्ध हैँ । (३) कुछ वोद्ध यह मानते हैं कि मानसिक तथा वाह्य सभी 
वस्तुएं सस्य हैं। अतः ये वस्तुवादी हैं। ये सर्वास्तित्ववादी या 
सर्वास्तिवादी के नाम से प्रसिद्ध हें । ये सभी बस्तुओं के अस्तित्व को 
स्वीकार करते हैं, इसलिये इन्हें सर्वास्तित्ववादी का नाम दिया गया 
है। ज्ञान-सम्बन्धी प्रश्‍न इस प्रकार है । बाह्य वस्तुओं 
(२) वाइय वस्तु - ट्र RR > Nn 
a न्केव्यानार लिये क्या प्रमाण है? सर्वास्तित्व- 
का ज्ञान किस ~ 
~ वादी (अर्थात्‌ जो वस्तुओं की सत्ता को मानते हैं.) 
प्रकार प्राप्त होता 
> य «ष इस मस के दो उत्तर देते हैं । कुछ जो सोत्रान्तिक 
है? इसके दो उत्तर = 
स के नाम से प्रसिद्ध हैं, यह मानते हैं किं बाह्य 
वस्तुओं का प्रत्यक्ष-ज्ञान नहीं होता । उनका ज्ञान अनुमान के द्वारा 
ही होता हे । दूसरे, जो वैभाषिक के नाम से विख्यात हैं, यह कहते 
हैं कि वाह्य-वस्तुओं का ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा भी प्राप्त होता हे । | 


इस तरह बौद्धधर्म की चार प्रमुख शाखाए हो गयी हैं। इन 
शाखाओं की प्रथक-प्रथक्‌ विचार-धाराए हैं । पाश्चात्य :दार्शनिक 
दृष्टि से ये विशेष रूप से उल्लेखयोग्य हैं। इनमें जिन दार्शनिक 
सिद्धान्तों की चर्चा हुई है उत्तका समथन आधुनिक दार्शनिक भी 
करते हें । हम इन चार मतों का यहाँ प्थक्‌-प्रथक्‌ विचार करेंगे । 


~ 


(१) माध्यमिक शून्यवाद 





शून्यवाद के प्रवत्तक नागाजु न थे। (दूसरी शताब्दी सें दक्षिण 
भारत के एक ब्राह्मण परिवार में इनका जन्म हुआ 


कम डी स्व आ। बुद्ध-चरित के प्रणेता अश्वघोष भी शून्यवाद 

अडे नागायुन समर्थक थे। नायाजुन ने अपने प्रसिद्ध ग्रथ 

माध्यमिक-शास्त्रः में शून्यवाद का पाणिडत्यपूर विवेचन किया हे । 
भारतवर्ष में बौद्धेतर दार्शनिक शून्यवाद से यह ससे हैं कि 
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श्श्र 


विचार के समर्थन में माधवाचार्य ने अपने सव-दर्शीन-संग्र्ह में इस 
प्रकार की युक्ति दी है। ज्ञाता, ज्ञेय तथा ज्ञान 
परस्पर आश्रित हैं । एक का अस्तित्व शेष दोनों पर 
निभेर होता है | अतः एकं यदि असत्य हो तो शेष दोनों भी असत्य 
सिद्ध होंगे । ( जिस तरह किसी पुरुष का पितृत्व 
असत्य होता है यदि उसकी सन्तानो का अस्तित्व 
असत्य हो ।) जब हम किसी रस्सी को साँप 
समक लेते हैं तो वहाँ साँप का अस्तित्व बिलकुल असत्य है । ज्ञात 
'वस्तु ( अर्थात्‌ साँप ) यदि असत्य है तो ज्ञाता तथा ज्ञान भी असत्य 
हैं। अतः इस दृष्टान्त के द्वारा यह प्रतीत होता है कि स्वप्न-जगत्‌ 
की तरह ज्ञाता, ज्ञान, तथा ज्ञेय सभी असत्य हैं । इस प्रकार हम 
देखते हैं कि आभ्यन्तर या वाह्य किसी भी प्रकार की सत्ता नहीं है | 
' संसार बिलकुल शून्य है। 
| , माध्यमिक शून्यवाद को भारतीय दशेन में कभी-कभी सवे- 
चैनाशिकचाद्‌ भी कहा गया है क्योंकि इसके अनुसार किसी भी. 
प सः चस्तु का अस्तित्व नहीं हे ] किन्तु यदि हश | 
कारन माध्यमिक दशन का विचारपूवक अध्ययन करे तो 
हि ठस देख सकते हैं कि माध्यमिक मत वस्तुतः 
वैनाशिकवादी नहीं है । यह तो केबल इन्द्रियों से 
प्रत्यक्ष (Phenomena) जगत्‌ को असत्य मानता है। 
। प्रत्यक्ष जगत्‌ के परे पारमार्थिक सत्ता अबश्य है । लेकिन वह 


f bes ha 

' अबणेनीय हे । उसके सम्बन्ध में कुछ भी नहीं कहा जा सकता कि 

बह्‌ मानसिक हे या वाझ । साधारण लौकिक विचारों के द्वारा 

hy > 

अवशणनीय होने के कारण उसे शून्य कहते हैं । किन्तु यह तो उस 

पारमार्थिक सत्ता या परम तत्त्व का नकारात्मक वर्णन हुआ । 

ल॑कावतार-सूच में & कहा गया है. कि बुद्धि के द्वारा वस्तुओं के 

स्वभाव का पता नहीं लग सकता । जो सत्य है वह तो निरपेक्ष है। 
क्क तना सत्य नेह तोनिरपेक्ष हे) 


याळ न्त्‌ - 
- ७ यह माधबवाचाय ने ड़ त किया है। - र छे 
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शून्यबाद क्या हे? 


शूध्यचाद का 
१ प्रमाण 



















श्श्रे 


बह अपने अस्तित्व के लिये किसी वस्तु पर निभर नहीं हो सकता। 
किन्तु साधारणतः जितनी वस्तुओं को हम जानते हैं वे किसी न 
oC FN ~ ns 
किसी बस्तु पर अवश्य निभर रहती हें। अतः ये सत्य नहीं समभी 
जा सकतीं । लेकिन इन्हें असत्य भी नहीं साना जा सकता है। ये 
यदि आकाश-कुएुम की तरह विलकुल असत्य होतीं तो इनका कुछ 
भी अस्तित्व नहीं रहता । लेकिन वैसी बात नहीं है । आकाश-कुसुम 
की तरह ये बिलकुल असत्य नहीं हैं | तो क्या हम यह कह सकते हैं 
कि ये सत्य ओर असत्य दोनों हैं ? या यह कह सकते हैं कि ये न तो 
सत्य हैं न असत्य हैं ? ऐसा कहना तो बिलकुल अर्थहीन होगा 1। इन 
विचारों से यह स्पष्ट है कि पारमार्थिक सत्ता या 
परस तत्त्व विलकुल अवणोनीय हे । इस वरोना- 
तीत तत्त्व को शून्यता कहते हैं । साधारणतः हमें 
वस्तुओं के अस्तित्व की ग्रतीति तो होती है किन्तु जव हम उनके 
तात्त्विक स्वरूप को जानने के लिये उद्धत होते हैं तो हमारी बुद्धि 
काम नहीं देती । हस यह निश्चय नहीं कर सकते कि वस्तुओं का 
यथार्थ स्वरूप (१) सत्य है, या (२) असत्य हे, या (३) सत्य तथा 
असत्य दोनों है, या (४) न तो सत्य है ओर न तो असत्य है । 
वस्तुओं का स्वरूप इन चार कोटियों से रहित होने के कारण “शून्य” 
कहा जाता हे । ऊपर की युक्ति से यह सिद्ध हे कि वस्तुओं का 
पारमार्थिक स्वरूप अवणनीय है । इस अवरेनीयता को प्रमाणित 
2 > + परनिभः 
करने के लिये प्रतीत्यसमुत्पाद्‌ अर्थात्‌ वस्तुओं की रता को 
९ >. 
सहायता ली गई है चागाजु न कहते हैं कि प्रतीत्यसमुत्पांद 
ही शून्यता है ¦! वस्तुओं का कोई भी ऐसा धर्म नहीं 
शून्यता और हिल न ह < 
व्यद है जिसकी उत्पत्ति किसी आर पर निभर न हो | 
है व्यष्षसुत्प C5 Fy 
उत अर्थात जितने धर्म हैं सभी शून्य हैं & । इस 
नस्ल ER MN य आ 
† सवदर्शन-संम्रह, दूसरा अध्याय । ` 
ग माष्यमिक-शास्त्र, अध्याय २४, कारिका १८ 


& माध्यमिक-शास्त्र, अध्याय २४, कारिका १३ 
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शून्यता वणना- 
तीत है 











ES 








विचार से यह स्पष्ट हे कि वस्तुओं के पराव स्वन को, उनकी निरन्तर 
परिवत्तन-शीलता को तथा उन र्णनीयता को शून्य कहते हैं 

इस सत को मध्यम-साग कहते हैं क्योंकि यह ऐकान्तिक मतों से 
भिन्न है। यह्‌ न तो वस्तुओं को सवथा निरपेक्ष तथा आत्मनिमर! 





मानता न ! को पूरा असत्य हो 
शून्यवाद को र द : | 
SE ससक्तता है । वरं यह तुओं के परनिभर 
हे मध्यम्-माण भी 7 ह 
हि स्तित्व को मानता है। हम ऊपर देख चुके हैं कि 
कहते हैं न द्‌ चुके 9 ह्‌ 


इसी कारण से बुद्ध भी प्रतीत 
मार्गे मानते थे । नागाऊु न भी कहते 
इसलिये कहा जाता है कि यह प्रतीत्यस 
है। परतिभेर होने के कारश चस्तुओं 
अवर्णनीय होता हे । अर्थात्‌ यह डास दिएघ 

|. सकता कि यह्‌ सत्य है या असत्य है ! 
हे इसे हम सापेक्षवाद भी कह सकते हैं। वस्तुओं का प्रत्येक धर्म 
अन्य वस्तुओं पर निभर होता है। अतः उनका अस्तित्व ही मानो 
त बज कल जग ब्रलुआं से अपेक्षित रहता है। इस प्रकार 
पतर. यवाद को सापेक्षवाद भी कह सकते हैं । सापेक्ष" 
राई वाद के अनुखार किसी भी वस्तु या विषय का 
5 अपना कोई निश्चित, निरपेक्ष तथा स्वतन्त्र स्वभाव 
. नहीं हे । अतः वस्तु-सम्बन्धी कोई भी विचार निरपेक्ष ढंग से सत्य 

नहीं माना जा सकता । 

वस्तु-जगत्‌ के विचार के साथ-साथ- साध्यमिक पारमार्थिक 
सत्ता के सम्बन्ध में भी विचारु करते हैं। उनका कथन है 
` कि बुद्ध का मत्तीत्यससुत्पाद या अनित्यवाद केवल 
च्शय जगत्‌ के लिये लागू है जिसे हम प्रत्यक्ष 
के द्वारा जानते हैं । किन्तु यहाँएक-प्रश्न उठ. सकता 
1 .  ह आजम कार से इन्ट्यन्‌ होता? जिन संस्कारों से र इन्द्रिय-ज्ञान होत होता है; 


> 8७९१७३ "जे नय En Ss rhaskiy@urtlines 






गादवाद से ही उत्पन्न 
का स्वरूप ( स्वभाव) 
रूप से नहीं कहा जा 





साध्यमिक 
पारमार्थिक | 
` सत्ता को मानते हैं 













जा. ` 


| 
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निर्वाण सें उनका जब निरोध हो जाता है, तब किस प्रकार का 
भव होता है ? इसके उत्तर में यह कहा जाता है कि उस समय 
जो अनुभूति होती हे वह सापेक्ष नहीं होती । अतः माध्यमिक कहते 
हैं कि वह अनुभूति ही पारमार्थिक है जो दृश्य वस्तुओं से परे है 


निल है ह्‌, नरपत्ष तथा जा साधारण व्यावहारिक धर्मों से 


नागाजु न कहते हैं कि “दो प्रकार के सत्य हैं जिनपर बुद्ध के 
धम-सम्वधी उपदेश निभर हैं। एक संबृति-सत्य 
(empirical) है। यह साधारण मनुष्यों के लिये 
है। दूसरा ,पारमार्थिक सत्य है। जो व्यक्ति इन 


2-५ 
नागाजु न के अरनु- 
सार दो प्रकार के 


सत्य--(१ > ys ws ज्म ~ 

त ९) दोनों सत्यों के भेद को नहीं जानते वे बुद्ध की 
रर स्च र 

` शिक्षा के गूढ़ रहस्य को नहीं समझ सकते 


(_ पारमार्यिक-सत्य) . 





टि 


संवृति-सत्य पारमार्थिक सत्य की ग्राप्ति के लिये एक साधन सात्र 
हे । निर्वाण की अवस्था साधारण व्यावहारिक 


पारमार्थिक-सस्य 

की मात निर्वाण ठ्या से भिन्न है । निर्वाण प्राप्त करने पर मनुष्य 
रणा च्य 

में ही होती है पा ॥वहारिक अवस्था से मुक्त हो जाते 


हं। अतः हमारे लिये वह कल्पनातीत है। हम 
केवल उसका नकारात्मक वणुन ही कर सकते हैं । नागाजु न ने भी 
इसके कई नकारात्मक वर्णन क्रिये हैं। वे कहते हैं कि जो अज्ञात हे 
हू (साधारण उपायों से अविदित है), जिसकी प्राप्ति 
नयी नहीं हैं (अर्थात्‌ जो सदैव प्राप्त हे), जिसका 
विनाश नहीं है, जो नित्य भी नहीं है, जो निरुद्ध नहीं है, जो उत्पन्न 
भी नही है, उसका नाम निवोण है †। निर्वाण के तथाभूत स्वरुब 
को जो जानते हैं उनका नाम तथागत है। जो बातें-निर्वाण के लिये. 


यह अबर्णनीय हे 








& साध्यसिक-शाख्, अध्याय २४ कॉरिका, =- हि. हे 
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गू हें वे तथागत अर्थात्‌ निर्वाण-प्राप्त व्यक्ति के लिये भी लागू होती 

हैं। तथागत के स्वरूप का भी वर्णन नहीं किया जा सकता है | 
बुद्धदेव को पूछा गया था कि निर्वाण-प्राप्ति के वाद तथागत की 
क्या गति होती हे! इसका उन्होंने कोई उत्तर नहीं दिया था बरं वे 

मौन रह गये थे । 

| इस प्रकार के ओर सब प्रं के उत्तर वुद्ध क्यों नहीं देते) 
१ इसका कारण भी इसी से स्पष्ट हे । उन दारीनिक समस्याओं का 
तात क ने इसलिये नहीं किया कि साधारण 
व्यावहारिक ढंग से उनका समाधान संभव ही नहीं 
था । यह्‌ ऊपर कहा जा चुका है कि दार्शनिक तत्त्वों 
का वर्णन या विवेचन साधारण लोकिक ढंग से 
नहीं हो सकता । इसीलिये उन्हें अवर्णनीय माना गया हे । बुद्ध प्रायः 
कहा कस्ते थे कि सैंने पारमार्थिक सत्य का अनुभव किया है । ऐसा 
ध अनुभव तक के द्वारा नहीं हो सकता । वुद्ध की इस उक्ति से माध्यमि- 

को के पारमार्थिक सत्य-सम्वन्धी सिद्धान्त का समथन होता हे । 


अशो का उत्तर 
नहीं देते थे 











` दृशेन तथा शंकराचाय के अद्वेत-वेदान्त में अनेक | 

मानताए हैं। माध्यमिक दो प्रकार के सत्य को | 

मानते हैं । वे नस्तु-जगत्‌ को असत्य मानते हैं.। वें | 
पारमार्थिक सत्य का नकारात्मक वर्णन करते हैं तथा निर्वाण को 


पारमार्थिक सत्य की अनुभूति समभते हैं । थे बिचार शांकर वेदान्त! 
के विचारों से बहुत मिलते जुलते है। - : 


(2) थोगाचार-्यविज्ञानवार 
विज्ञानवादी, ५ इस सिद्धान्त को मानते हैं कि हि, 


हे Er मानते कि ज़ित्त का भी अस्तित्व नहीं है। चित्त 


वश्यक है "सन यदि न रहे तो किसी विचार का प्रतिपादन 
_ ७०-06. JK Sanskrit Academ बडी ह सकता, (जो मव्रमत््तके अस्ति- 


माथ्यसिक-मत 
और शांकर वेदान्त 









यहाँ यह्‌ उल्लेख करना अप्रासंगिक नहीं होगा कि माध्यमिक-| || 
| 
|| 


{ 
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त्व को नही मानता वह तो स्वयं असंभव हो जाता है । अतः 
मत या विचार की संभाव्यता के लिये चित्त का मानना 

आवश्यक हे । 
विज्ञानबाद के अनुसार चित्त ही एक मात्र सत्ता है। विज्ञान के 
प्रवाह को ही चित्त कहते हैं । हमारे शरीर तथा अन्यान्य पदाथ जो 
मन के वहिगंत मालूम पड़ते हैं, वे सभी हमारे मन के अन्तर्गत हैं। 
हे (न ठ जिस तरह स्वप्नया मति-अम की अवस्था सें हम 
नर वस्तुओं का वाझ समझते हैं यद्यपि वे मन के अन्त- 


के विज्ञान मात्र हैं... क 
गंत ही रहती हैं, उक्षी तरह साधारण मानसिक 


अवस्थाओं में भी जो पदाथ वाह्य प्रतीत होते हैं वे भी विज्ञान मात्र हें । 


चू कि किसी वस्तु में तथा तत्सम्बन्धी ज्ञान में कोई भेद सिद्ध नहीं 
किया जा सकता है इसलिये वाह्य वस्तु का अस्तित्व बिलकुल अप्रा- 
माणिक है। धमकीति कहते हैं कि नीले रंग में तथा नीले रंग के 
ज्ञान में कोई भेद नहीं है। क्योंकि दोनों का एथक्‌ अस्तित्व नहीं 
है। यथार्थतः दोनों एक हें । उन्हें दो समझना भ्रम है। इष्टि- 
विकार के कारण कोई व्यक्ति चन्द्रमा को दो देख सकता है, किन्तु 
इसका अथ यह नहीं हे कि चन्द्रमा दो है। किसी वस्तु का 
ज्ञान ज्ञान के बिना नहीं हो सकता। अतः यह किसी तरह 
प्रमाणित नहीं कया जा सकता कि ज्ञान से भिन्न वस्तु का कोई 
अस्तित्व भी है । 
योगाचारों का कथन है कि वाह्य वस्तुओं के अस्तित्व को मानने 
से अनेक दोषों की उत्पत्ति होती है। यदि कोई वाह्य वस्तु हे तो वह 
या तो एक अणुमात्र हे या अनेक अशु को वनी हुई हे । कन्दु 
बाहय वस्तुओं को 2 | EE CEU अ हिल 
न लागल ही नही हो सकता । इसके अतिरिक्त अझुओं | 
एका से वनी किसी पूरी वस्तु का भी प्रत्यक्ष नहीं हो | 
१०5 सकता। मान लीजिये, हम एक घट को देखना 


चाहते हैं । सस्वूरे घट को एक साथ देखना संभव नहीं हे । हम घट 
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को जिस तरफ से देख रहे हैं, घट का उसी तरफ का भाच हमें दृष्टि 
गोचर होता है । उसका दूसरा भाग दिखाई नहीं पड़ता हे । यहाँ यह 
कहा जा सकता है (के यद्‌ हम घट को एक साथ पूरा नहीं भी देख 
सकते हैं. तो कम से कम उसके एक-एक भाग का देखकर हम उसे 
पूर्णतया जान सकते हें । किन्तु एक-एक भाग को देखना भी संभव 
नहीं हे । क्योंकि यदि कोई भाग अणुमात्र हे तब ता अत्यन्त सूक्ष्म 
होने के कारण वह इृष्टिगोचर नहीं हो सकतां। आर याद व अनेक 
अणुं के संयोग से बना हुआ हैं तो फिर वही कठिनाई उपस्थित हां 
; जाती है जो परे घट को देखने सें होती हे । अतः मन के बाहर यदि 
किसी वस्तु का अस्तित्व साना भी जाय तो उसका ज्ञान अखंभव है । 
' किन्तु यदि कोई बस्छु तत्सम्बन्धी मानसिक ज्ञान से भिन्न नहीं 
' हे तो उपयुक्त आक्षेप बिलकुल निराधार ह! जाते हैं; 
क्योंकि मानसिक ज्ञान में खंड तथा सम्पूण का प्रश्न ही नहा उठ 


सकता । 
दसरी कठिनाई यह हे कि किसी वस्तु का ज्ञान तब तक नहीं हो 
न सकता जब तक उस वस्तु की उत्पत्ति नहीं हो जाती । किन्तु यह भी 


कैसे संर हे. सकता हे! वस्तु तो क्षणिक हे । उत्पत्ति के साथ ही 
_ उसका नाश हो जाता हे । कोई वस्तु ऑर उसका ज्ञान एक ही कण 
_ में हो, यह थी नडी कहा जा सकता क्योंकि वाह्मवस्तुबादी वस्तु को 

ज्ञान का कारए मानते हैं। किन्तु कारण तो काये के पहले ही होता 
- हे। वे सससामशिक नहीं हो सकते । हम यह नहीं कह सकते द? 
बस्त के नछ हे पर उसका प्रत्यक्ष होता हे । क्योंकि वस्तु जब न 
हो जाती है ता फिर उसका प्रत्यक्ष कैसे हो सकता हे ? प्रत्यक्ष-ज्ञांन 
चर्ततसान अस्तुः का ही हो सकता ह. । अतः वाह्य वस्तुओं का ज्ञान 
संभव नहीं मालय घडता । तो क्या इससे हम इस सिद्धान्त पर पड 
चते ई. कि चस्का कोई. अस्तित्व ही नहीं है ?. ऐसा हम नहीं के 
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योगाचार के इस मत को विज्ञानवाद कहते हैं । इस मत के 
अनुसार विज्ञान ( C075८०७०९७ ) का ही 


इस मत को Ro क 
वि एकसात्र धाश्तव है | जो च नेती 
bn संतत्व € । जा वस्तु वाह्य प्रतीत होती 
कहते हैं ह वह यथाथ में मन का एक प्रत्यय है। इसी का 


नाम पाश्चात्य दशन में ८७/९९४९ 14९३5 है । 

विज्ञानवाद की अनेक काटनाइ्या हैं । विज्ञानाद्‌ के विरूद्ध 
यह आक्षेप किया जा सकता हे कि यदि किसी बस्तु का अस्तित्व 
ज्ञाता पर निभर हे तो वह अपनी इच्छानुसार किसी वस्तु को उत्पन्न 


क्या नहीं कर सकता : उसकी इच्छाइसार बखुओं का परिवत्तन, 


आविर्भाव या तिरोभाव क्यों नहीं होता ? इसका समाधान विज्ञान- 
वाढी इस प्रकार करते हैं । वे कहते हैं कि मन ए: प्रवाह हे। इस 
प्रवाह भ॑ अतीत कम का संस्कार निहित हे । जिस समय जिस 

संस्क्रार के लिये परिस्थिति अनुकूल रहती है उस समय उसी संस्कार 
का श्रादुभाव होता हे । हम कह सकते हैं कि उस समय उसी संस्कार 

का परिपाक होता हे । फल यह होता है कि उस समय उसी ग्रकार 

का ज्ञान उत्पन्न होता हे । इस तरह विशेष समय में विशेष धकार 

का ज्ञान ही संभव हो सकता हे । स्पृति के रष्टान्त से यह बात स्पष्ट 

होती है। यों तो हसारे मन सें अनेक सस्कार निहित हैं किन्तु बिशेषः 
समय. में विशेष संस्कार की ही स्प्ृत्ति संभव होती है । 


अत: विज्ञानवादी मन को आलय-विज्ञान कहते हैं। क्योंकि बह 
विभिन्न विज्ञानों का आलय या भण्डार है । इसमें सभी ज्ञान बीज 
चित्त एक आलप- ला (ह । -अतः यह अन्य दशरना के 
विज्ञान हे आमा सदश दे। किन्तु इसमें तथा आत्मा में एक 
~ बहुत बड़ा भेद दै । आत्मा की तरह हम आलच- 
विज्ञान को अपरिवर्त्ततशील या नित्य नहीं मान सकते । र तो, 
परिवत्त नशील चित्तवृत्तियों का एक प्रवाह चाभ्यास 
आत्मसंयम के द्वारा आलय-विज्ञान के वश में आने पर उससे 


विषय-ज्ञान की उत्पत्ति रोकी जा सकती हे और इस तर्द निर्वा 
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प्राप्त हो सकता हे. । . आत्मसंयम तथा योगाभ्यास के मार्ग का 
अनुसरण यदि नहीं किया जाय-तो तृष्णाओं तथा आसकितियों से 
मुक्ति नहीं मिल सकती हे । और फलस्वरूप इस काल्पनिक वाह 
जगत्‌.का बंधन भी नहीं छूट सकता हे । इतना ही नहीं, इसके प्रति 
आसक्ति ओर बढ़ती ही जाती है । वाह्य जगत्‌ बिलकुल काल्पनिक 
है। चित्त ही एकमात्र सत्ता हे। चित्त के द्वारा ही जीवन की उन्नति 
या अवनति होती है । 

योगाचारों के इस नाम के दो कारण हो सकते तो यह्‌ 
कि आलय-विज्ञान के अस्तित्व का प्रतिपादन करने के. लिये योगा- 
चार योग का आचरण करते थे। अर्थात्‌ वाह्य 
जगत्‌ की काल्पनिकता को समझने के लिये वे योग 
का अभ्यास करते ५ । दूसरा कारण यह हो सकता है कि योगाचारों 
की दो विशेषताएं थौं--योग तथा आचार । योग का तात्पये यहाँ 
जिज्ञासा से तथा आचार का सदाचार से है । योगाचार-दर्शन के 
प्रबत्त क असंग, व बन गु, तथा दिग्नाग थे | 'लंकावतार-सूत्र' इसका 
प्रमुख ग्रन्थ है । शान्वरक्षित का 'तत्त्वसंःह? इसका दसरा पाण्डित्य" 
पूणण अन्य ह । कमलशील ने 'तत्त्वसंग्रह? पर अत्यन्त विह्ठत्तापूण 
“टीका लिखी हे । न 

( ३) ) सोतान्तिक-वाह्यानुमेयवाद_ 
सोत्रान्तिक चित्त तथा चाह्मजगत्‌ दोनों को ही मानते. हें । उनका 


| हक यच द को 
चित्त और वाहय-  + यदि वाझ वस्तुओं के. अस्तित्व 


ह जह माना जाय तो वाह्य वस्तुओं की प्रतीति केसे 

जो है... इसका प्रतिपादन हम नहीं कर सकते 

हैं। जिसने वाङ स्नु क; कभी प्रत्यक्ष नहीं देखा है वह यह नहीं 
कह सकता कि मैं भ्रमवश अपनी मानसिक 





. बाहय-वस्तुओं के अमर हु 
अस्तिव के प्रमाण..." वाझ वस्तु के सदृश मानता हूँ । उस 
7... लिये बाह्य वस्तु के सदश” यह कहना उसी तरह 


(है. तिस पद ज्राप्क्न॥०(च्चिज्लालबा रित लके अनुसार 
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वाह्य वस्तु की तो कोई सत्ता ही नहीं हे । अतः वाह्मत्व का न तो कोई 
ज्ञान हो सकता, न उसके साथ किसी की तुलना ही की जा 
सकती है । 
सोत्रान्तिक कहते हैं कि यह सही है कि वस्तु के वर्त्तमान रहने 

पर ही उसका प्रत्यक्ष होता है। किन पु ऑर उसका ज्ञान सम- 
कालीन हे इसलिये वे अभिन्न हैं यह युक्ति ठीक नहीं है | हमें जब घट - 
का प्रत्यक्ष होता है तो घट हमारे वाहर हैं और ज्ञान अन्दर हे इसका 
स्पष्ट अनुभव होता है। अतः बसु को ज्ञान से भिन्न मानना चाहिये । | 
माड घट से तथा मुझमें कोई भेद नहीं होता तो मैं कहता कि 'मैं ही | 
चट £ । दूसरी वात यह है कि यदि वाह्य वस्तुओं का कोई अस्तित्व 
नहा हाता ता “बट-ज्ञान' तथा 'पट-ज्ञान' में भी कोई भेद नहीं होता । 

चट आर पट दोनो यदि केवल ज्ञान हैं तो दोनों एक हें । लेकिन 

घट-ज्ञान' तथा 'पट-ज्ञान' को हम एक नहीं मानते हें । अत ससे 
स्पष्ट सालूम पड़ता हे! क दोनों में वस्जु-सम्वन्धी भेद अवश्य है | 

इस प्रकार हम देखते हैं कि वाझ वस्तुओं का अस्तित्व मानना 

नितान्त आवश्यक है | वाह्य वस्तुओं के अनेक आकार होने के कारण 

ही ज्ञान के भिन्न-भिन्न आकार होते हैं प्रभिन्न आकार के ज्ञानां से. 

देम उनके काररा-स्यरूप विभिन्न वाह्य वस्तुओं का अरमान कर ` 
सकते हूँ । 
हम अपनी ही इच्छानुसार जहाँ कहीं किसी 


ज्ञान के चार कारण ल न 
त ` वरु को नहीं देख सकते हैं । इससे भी यह 
है--आलग्व न } 


मतोत हाता है कि ज्ञान केवल हमारे मन पर 

समनन्तर, अधिपति 
त _तिभर नहीं हे । ज्ञान के चार प्रकार के कारण या 

और सहकारी, 

प्रत्यय होते हं । जिनके नाम सोत्रान्तिकों के अल- 
सार (१) आलम्वन, (२) समनन्तर, (३) अधिपति ओर (४) सहकारी 
प्रत्यय हें | 
(१) घटादि वाह्य विषय ज्ञान का अआलम्वन-कारण ह्वै । क्योकि 


आकार उसी से उत्पन्न होता हे । 
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(२) ज्ञान के अड पूववःत्ता मानसिक अवस्था से ज्ञान से 
चेतना आती है | इसलिये इसका नाम समनन्तर-प्रत्यय 
__ (३) विषय ओर पूववरत्ती ज्ञान के रहने पर भी विना इन्द्रिय से 
वाह्य-ज्ञान नह हो सकता हे । इन्द्रियां के हारा यह निश्चित होता 


A 


है कि स्पश-ज्ञान होगा या ख्प-ज्ञान होगा या अन्य किसी प्रकार का 
ज्ञान होगा । इसलिये इन्द्रियां को ज्ञान का अधिपति-प्रल्यय या 
न्ियामक-कारण कहा जाता है । 

(४) इनके अतिरिक्त आलोक, उचित दृरत्व, उचित आकार 
आदि सहायक कारणों का होना भी ज्ञान होने के लिये आवश्यक 
हे । अतः इन्हें सहकारी-प्रत्यय कहते हैं । 

इन चार प्रकार के कारणों के संयोग से ही किसी बस्तु का ज्ञान 
संभव होता हे । अतः ज्ञान का आकार ज्ञातवस्तु के अडसार ही 
होता हे । यहाँ यह्‌ उल्लेख करना आवश्यक है (क हम प्रत्यक्ष वस्तुओं 

जा आकार देखते ह वे ज्ञान ही के आकार है| 
आर वे मन ही में हें। बाह्य वस्तु का ज्ञान वस्तु- 
जनित मानसिक आकारां से अनुमान के हारा 
प्राप्त होता है । अतः इस मत को वाह्यानुमेयबाद्‌ कहते हैं । 
इस सत को सोत्रान्तिक इसलिये कहते कि सूत्र-पिव्क ही 
इसका मुख्य आधार हे । सौत्रान्तिक मत में विज्ञानवाद के खंडन 
प त्तर के लिये अनेक युक्तियाँ दी गई हैं । आधुनिक काल 
दो में सी सूर ( )॥००८ ) जैसे पाश्चात्य वस्तुवादी 
बकले (8९1117) के विज्ञानवाद (5५७।९०४९ 

14९35) के खंडन में ऐसी ही युक्तिया देते हैं। सोत्रान्तिकों कॉ 
प्रमाण-विचार लोक (1,०८) जैसे पाश्चात्य दाशेनिकों के साकार 
ज्ञान-वाद्‌ ( Representationism )से बहुत अधिक मिलता ळू! 


कुछ आडानक पाश्चात्य वखुवादी दाशनिकों (110०31 R€१]i5t5) 
का मत भी इसी के सहश है । 


CSSD य य न 
च समनन्तर (जिसका कोई अन्तर या व्यवधान नहं ह 0) 
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(४) वेभाविक्-नाहा्रत्यक्षव/द्‌ 


सौत्रान्तिकों की तरह वैभापिक भी चित्त तथा बाह्य वसु के 
अस्तित्व को मानते हे । किन्तु आधुनिक नव्य-वस्तुवादियों 
(1५९८८-०८।७५७) की तरह ये कहते हें कि वस्तुओं 


वेभाविक्कों और उर ड 
का ज्ञान अत्यक्ष का छोड़कर अन्य कसा उपाय से 


सौत्रांतिको में 
नहा हा सकता। यह सही हे कि धर्मा देखकर 
साम्य और वैषम्य 
देम आग का अलुमान करते हैं। किन्तु यह इसलिये 
संभव होता है कि अतीत में हमने आग और धुञाँ एक साथ 
देखा है।. जिसने इन दोनों को साथ-साथ कभी नहीं देखा वह धुआँ 
देखकर आग का अतठुमान नहीं कर सकता । यदि वाझ वस्तुओं 
र का प्रत्यक्ष कभी भी नहीं हुआ रहे तो केवल मानसिक प्रतिर्पो के 


~ 


आधार पर उनका अस्तित्व सिद्ध नहीं हो सकता । जिससे कसी कोई 


वाद्य वस्तु नहीं देखी है वह यह समन सकता कि कोई मानसिक 
अवस्था किसी वाद्य वस्तु का प्रति ! प्रत्युत वह तो यह समझेगा १ 
; कि सानसिक अवस्था ही मोलिक और स्वतंत्र सत्ता उसका | | 
अस्तित्व किसी बाह्य वस्तु पर निर नहीं है। | 
अतः या तो हमें विज्ञानवाद को स्वीकार करना 
दोगा या यह मानना दोगा कि वाहा बस्तुओं का. 
प्रत्यक्ष-ज्ञान बिलकुल संभव हे । अतः वेभापिकमत को वाह्यप्रत्यक्ष- 
[दे कहते हैं & । 
४-ण्वोद्ध मत के धार्मिक सम्प्रदाय 
(हीनयान तथा महायान) 
धार्मिक विषयों को लेकर वोद्ध मत के दो सम्प्रदाय हो गये हैं। इन्हे 
हीनयान तथा महायान कहते हैं । हीनयान में; बोद्ध-धर्म का प्राचीन 
रूप पाया जाता हे । यह जैन-वस की तरह अनीश्वरवाद़ी हे । इसमें 
ईश्वरके बदले कमवाद अर्थात्‌ -ईशवरके बदले कमवाद अर्थात्‌ धम्म को साना जाता है। संर साना जाता हे संसार त 
& देखिये ]. ४. Turner, A Theory of Direct Realism, qo = 
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परिचालन इसी धम्म के द्वारा होता है । धम्म के कारण कर्मफल 
का नाश नहीं होता । प्रत्युत अपने कर्मानुसार ही प्रत्येक व्यक्ति मन, 
होतया ले हे शरीर तथा निवास-स्थान को प्राप्त करता हे । बुद्ध 
जप के च्य वन तथा उपदेश से मनुष्य अपने आदश को 
जानता है तथा यह भी समकता है कि कोई भी बंधन- 
ग्रस्त व्यक्ति निर्वाण प्राप्त कर सकता हे । हीन- 
यानी को अपनी शक्ति पर पूरा विश्वास रहता है । उसे “धर्म! की 
नियामकता पर भी पूरा श्रद्धा रहती हे । उसे बराबर यह आशा बनी 

हती है कि बुद्ध के बताये मार्ग पर चलकर इसर जीवन सें या अन्य 
किसी भविष्य जीवन में निर्वाण-ग्राप्ति अवश्य होगी। हीनयानी का 
लक्ष्य अहत्‌ होना या निव।ण प्राप्त करना हे । निर्वाण या निब्बाण में 
दुःखों का अस्तित्व नहीं रहता । हीनयान के अनुसार मनुष्य अपने 
प्रयत्न से ही निर्वाण या लक्ष्य की प्राप्ति कर सकता है । स्वयं महात्मा 
बुद्ध ने कहा था--आत्मदीपो भव! । उनकी यह उक्ति ही मानो हीनः 
यान का मूलमंत्र हे। इसके अउुसार प्रत्येक व्यक्त 
को अपनी चेष्टा से अपने कल्याण के लिये निवाण 
प्राप्त करना चाहिये। यह संभव भी है। बुद्ध ने 
महापरिनिर्वाण प्राप्त करने के ठीक पहले कहा था--““सावयव पदार्थ 
या संघात सभी १नाशवान्‌ हें । परिश्रम के द्वारा अपनी मुक्ति का 


अनुसार है 


हीनयान में स्वाव- 
लम्बन पर आग्रह 


उपाय करना चाहिये ।” 


स्वाचलम्बन के लिये न तो ईश्वर की अनुकस्पा की अपेक्षा रहती 

हे और न अन्य किसी प्रकार की सहायता की । इससे केवल निवांण 
>] गै 

तथा धम? की अपेक्षा रहती हे । इससे स्पष्ट है कि यह मागे वीर 


आ लिये हे । किन्तु संसार में ऐसे व्यक्तियों की संख्या बहुत 
कम है । 


समय की प्रगति के अनुसार बेद्ध-धर्स के अनुयायी भी बहुत 
क बढ़ गये । फल यह हुआ कि इसमें ऐसे व्यक्तिये का भी ससा- 
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वेश हो गया जिनके लिये ऊपर के बतलाये मार्ग पर चलना अत्यन्त 
स्वॉव्तभपन के हा या । आविकांश लर ऐसे थे जो दूसरे-दूसरे 
के लिये संभव “को छोड़कर आये थे। वेन तो बुद्ध के बत- 
नहीं है लाय हुए साग को समकते थे ओर न उसके अनु- 
सार चलने की शक्ति ही उनमें थी । सम्राट अशोक 

जैसे संरक्षकों की सहायता से वोद-वर्स के अनुयायियों की संख्या बढ़ 
वा मड थी किन्तु अधिकांश अन्यायी उसके प्राचीन आद के अन- 
सार चल नहीं सके । ये लोग वेद्ध-धर्म को एक नीचे स्तर पर लले 
आन | बद्धाधर्म ग्रहण करने के पूव जो इनलोगो के सत भे. वे भी 
चारि-थार वद्ध-चस में मिलने लगे । इस तरह वेद्ध धार्मिकों के सामने 
एक 'वकट समस्यां उपस्थित दो गयी । उन्ह आदशेकी रक्षा के 
“लय अनुयाचियो की एक वड़ी संख्या से सम्बन्ध तोड़ना पड़ता था 
चा अएयायियां को साथ रखने के लिये आदशे को छोड़ना पड़ता 
था । कुछ कट्टर धासिकों ने आदश के बजाय अनुयायियों से सम्बन्ध 
डना ही अच्छा समझा । किन्तु अधिकांश लोग बे धर्मावलस्वियों 
की संख्या कम नहीं देखना चाहते थे | अत इन लोगों ने कट्टरपंथियों 
का साथ छोड़ा ओर जनसाधारण के लिये एक 
अञ्च सम्प्रदाय कायम किया । नये सम्प्रदाय का 
चाम महायान? तथा पुराने का “हीनयान? पड़ा । यह नामकरण एक 
६।2 से बिलकुल ठीक हे । हीनयान का अर्थ 'छोटी गाड़ी? है । इसका 
तात्पय यह है कि इसके द्वारा कम ही व्यक्ति जीवन के लक्ष्य-स्थान 
तक जा सकते हैं । किन्तु महायान का अर्थे “बड़ी गाड़ी? हे । इसके 


डारा अनेक व्यक्ति जीवन के लक्ष्य-स्थान तक पहुँच सकते 
उपयु क्त वणन से यह स्पष्ट है कि महायान मे उदारता तथा घर्स- 


पचार की भावनाएँ वत्तमान थीं । फलस्वरूप महायान का प्रचार 
हिसालय के उत्तर चीन, कोरिया तथा जापान तक इ. गया । इसमें 
अन्यान्य मों के अनुयायी भी प्रविष्ट हो गये । ज्यॉ-ज्यो इसका प्रचार 
हुआ त्याल्याएलनक्ेनण्याणम्सुकों प्फेण्णफा फिंयरपके्ोरी कायी फम 


महायान का जन्म 
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समावेश होता गया। वत्तमान महायानियों को अपने धार्मिक 
सम्प्रदाय के लिये गवे है । ये अपने धसे को जीवित 
महायान की 
तथा प्रगतिशील धस सानते हैं । 'इस सम्प्रदाय की 
डदारता 


उदारता ही इसे अनुप्राशित करती रहती है । 
महायान में हम जिस उदार मनोवृत्ति का अस्तित्व पाते हैं 
उसका प्रारम्भ बुद्ध से ही द्वो गया था । स्वयं बुद्ध को जनसाधारण के 
मोक्ष की चिंता रहती थी । महायान में वुद्ध के इस आदश कोही 
अधिक महत्त्व दिया गया है । हम पहले देख चुके है 
कि संबोधि प्राप्त करने पर महात्मा बुद्ध दुःखित 
मानव के कल्याण के लिये जीवन भर परिश्रम 
करते रहे तथा उपदेश देते रहे | बुद्ध की इस लोक-सेवा के आंदशे 
को ध्यान में रख कर सहायानी कहते हैं कि अपनी मुक्ति ही हमारा 
लक्ष्य नहीं होना चाहिये। वरं दूसरा की मुक्ति के लिये भी हमलाग 
को प्रयत्न करना चाहिये । महायानी हीनयानिया के आदरा को स्वाथ* 
पूणण सकते हैं । हीनयानियों का आदश चाहे कितना भी महान्‌ क्या 
न हो, सूक्ष्मरूप से उसमें एक प्रकार की स्वार्थपरता अवश्य वत्तमान 
है, क्योंकि हीनयानी केवल अपनी मुक्ति के लिये ही प्रयत्न करते हँ. । 
इसलिये महायानी हीनयान के आदर्श को निकृष्ट समभने लगे आर 


महायान में पर- 
सेचा पर आग्रह 


उसका. नाम हीनयान पड़ा महायानियों ने बुद्ध के लोक-कल्याण 


सम्बन्धी उपदेशा को दी प्रधान सममा, अन्य उपदेशों को गोण 
साना । मंहायानियों का यह कहना हे कि लोक-क्रल्याण की भावना 
से ओत-प्रोत होने के कारण महायान महान है तथा हीनयान जर 
उसका अभाव होते के कारण वह हीन है | 


.. महायान में नये सभेहायोन की विभिन्न शाखाओं में क्रमश 


विचारों का अनेक नये विचारों का जन्म हुआ । इनमें कुछ 





व समिर IK 5०० विजार, प, चित) द्ध फहप्यहात्क्रिवल तीत 


महत्त्वपूण नये चिचारों का वणान करेंगे । 





(१) बोषिसल--हम ऊपर देख चुके हैं कि महायानियों ने 
कवल अपना मोक्ष प्राप्त करना स्वाथंपूर माना है । वे केवल अपनी 


युक्ति की अपेक्षा सब जीवों की मुक्ति को जीवन 
का लक्ष्य मानते हैं । वे यह्‌ प्रण करते हैं कि हम 
संसार से विभुख नहीं होंगे, वर दुःखी प्राणियों के दु:ख-विनारा तथा 
'निवांण-लाभ के लिये सतत प्रयत्न करेंगे। महायानियों का यह 
आदश 'बोधिसत्त्व' कहलाता है । 
जो व्यक्ति बोधिसत्त्व को प्राप्ती करता हे तथा लोक-कल्याण के 
लिये प्रयत्नशील रहता है उसे भी बोधिसत्त्व कहते हें। ऐसे व्यक्ति 
1 जीवन करुणा तथा प्रज्ञा से अनुप्राशित होता रहता हे । ऐसे 
सिद्ध पुरुषों के सम्बन्ध में नागाजुन ने 'बो 


(१) बोधिपरव 


वोधिचित्त” में कहा है- 
“सभी बोधिसत्त्व महाकरुणाचित्त बाले होते हैं ओर प्राणीमात्र 
उनकी करुणा के पात्र होते हैं ।” “प्राणियों को दुःख से मुक्‍त करने 
के लिये उनमें एक अलौकिक शक्ति का संचार होता रहता है वे 
लोक-कल्याण के लिये आवागमन के कष्ट से डरते नहीं हैं। प्रत्युत 
जन्म-ग्रहण के चक्र सें पड़े रहने पर झी उनका चित्त स्वच्छ रहता 
हे । किसी प्रकार की पाप-प्रवृत्ति या आसक्ति उनमें नहीं रहती है । 
उनकी तुलना पंकज से को जा सकती है । जिस तरह पंकज पंक में 
जन्म लेकर भी स्वच्छ तथा सुन्दर रहता है, उसी तरह ये बोधिसत्त्व 


निर्मल 
जन्स-मरण के जाल में फंसे रहकर भी बिलकुल स्वच्छ तथा निमल 
रहते हैं ।” बोधिसत्त्व अपने पुण्यमय कर्मो के द्वारा दूसरों को दु:ख 


विमुक्त करता हे ओर उनके पापसय कर्मो का स्वयं उपभोग करता 
है । कर्मा के इस आदान-प्रदान को 'परिवत्तः कहते हैं। 
महायान-इशन में बोधिसत्त्व के अथे का उत्तरोत्तर विकास और 
परिवत्तन होता गया हे । महायान में आगे चलकर प्राणियों के 
स्वतंत्र अस्तित्व को असत्य माना गया है । बल्कि उन्हें पारमार्थिक 
सत्ता में ही सन्निविष्ट माना गया है । योगाचार इस पारमार्थिक 
सत्ताको ए“आक्षघ्-विज्ञाय “कहते: ह १० आध्यभिक इसे शुन्य? या 
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तथाता” कहते हैं | इस परम तत्त्व की अभिव्यक्ति अंशतः सिन्न- 
भिन्न प्राणिया में होती है इस विचार के अनुसार वैयवितक आत्मा 
के बदले महात्मा या परमात्मा की कल्पना की गई हे । मनुष्य का 
आत्मा कोई प्रथक्‌ आत्मा नहीं है । सभी मनुष्यों में एक ही परमात्मा 
वत्तमान है । इस प्रकार सभी व्यक्तियों को एकात्मता सिद्ध होती 
है | इस विचार के अनुसार मनुष्य का लक्ष्य व्यक्तिगत आत्मा का 
उद्धार नहीं माना जा सकता । इस विचार में जिस पारमार्थिक तत्त्व 
की कल्पना की गई है बह्‌ संसार से भिन्न नहीं माना जाता, वरं सारा 
संसार उसी तत्त्व का वाह्य रूप हैन अतः निर्वाण की प्राप्ति संसार 
से प्रथक्‌ होने से नहीं हो सकती, वरं स॑ सार में रहकर ही हो सकती 
। नागाजु न कहते हैं कि यदि मनुष्य यह समझ सके कि संसार 
का पारमार्थिक रूप क्या है तो बह संसार में रहकर भी निर्वाण को 
ग्राप्त कर सकता हे | न संसारस्य निर्वाणात्‌ किब्बरिद स्ति विशेषणम्‌ 
यह्‌ नागाजु न की उक्ति है। हीनयान में संन्यास या सिश्षु-जीवन 
अधिक श्रे यस्कर समझा गया है । किन्तु महायान सांसारिक संघर्षो 
से अलग रहने की शिक्षा नहीं देता । किन्तु इस पर अवश्य जोर देता 

हे कि हमारे सांसारिक काये आसक्तिपूर्ण न हों । 

(२) बुद्ध का. उपास्य रूप--महायानी दो प्रकार के थे । कुछ तो 
बहुत उन्नत थे । ये बोधि- सत्त्व को जीवन का अभीष्ट मानते 
थे। किन्तु अनेक ऐसे थे जिनके लिये बोधिसत्त्व 
का आदश अत्यन्त दुरूह था। ऐसे लोगों के 


लिये भी महायान में आशा का संदेश विद्यमान 
था । जब मनुष्य जीवन के संघर्ष के सार से दब जाता है आर 


अपने उद्धार का कोई उपाय. नहीं सोच सकता है तो उसका 
आत्मा एक ऐसी शक्तित की अपेक्षा करने लगता है जो उसकी 
सहायता कर सके। उस समथ बह इश्वरापेक्ती हो जाता ह. 


छु का उपास्य ` 


अर स्वावलम्बन से उसकी श्रद्धा उठ जाती हे । ऐसे व्यक्तियों के 





या भी मदायात में स्यात नमदा के?) स्रा छुड सभी 


१६९ 


दुःखार्तं मनुष्यों के प्रति दया की भावना रखते हैं । उनकी दया से 
सवां का उद्धार हो सकता है । 


आगे चलकर महायान की पारमार्थिक सत्ता तथा बुद्ध में तादात्म्य 
थापित हो गया हे । सिद्धार्थ गोतम को “पारमार्थिक सत्य? या बुद्ध? 
का एक अवतार साना गया हे । जातकों में बुद्ध के पूर्वावतारों का 
विशद वणान पाया जाता हे | बुद्ध के पूवजन्मा के सम्बन्ध में जो 
कथाए हैं उन्हें जातक” कहते हें। जिस तरह अट्वेत-वेदान्त में परम 
ब्रह्म को निगुण माना गया है, उसी तरह यहाँ सी परमतत्त्व को 
अवर्णनीय साना गया है। किन्तु यहाँ परमतत्त्व की अभिव्यक्ति 
धमकाय के रूप में अर्थात जगन्नियन्ता के रूप में होती हे । धमकाय 
की अवस्था में पारमार्थिक सत्य अर्थात्‌ बुद्ध प्राणीमात्र के कल्याण 
की चिन्ता करता हे । वह महात्माओं के रूप में अवतीश होकर 
प्राणियों को दुःखों से छुड़ाने में सहायक होता है । इस तरह धर्सकाय 
के रूप में बुद्ध सानो ईश्वर में ही परिवर्तित हो जाता है । दुःखित 
मानव बुद्ध को इश्वर मानकर उसकी सहायता, प्रीति तथा दया की 
अपेक्षा करने लगता है। इस रूप में बुद्ध को “अमिताभ बुद्ध” कहते 
ह। इस प्रकार बुद्ध को इश्वर मानकर महायानी अपनी धार्मिक 
अवृत्तियों की रक्षा करते हैं । 


(३) त्मा में पुनाविरवास--प्राचीन वौद्ध-दशेन में आत्मा का 
अस्तित्व नहीं माना गया है । यह भी साधारण मनुष्य की 
अशांति तथा आशंका का कारण है । यदि आत्मा 


्रात्मा में र नर 
दं का अस्तित्व ही नहीं है तो मुक्ति किसकी 
नर्विश्वास कर वु हट 

डर होगी ? महायान के अनुसार केवल हीनांत्मा 


को मिथ्या माना गया है । पारमार्थिक आत्मा अर्थात्‌ महात्मा 
मिथ्या नहीं हे। इस तरह जब हीनात्मा के स्थान पर महात्मा का 
अस्तित्व स्थापित होता हे तो महायानियों में आशा का पुनः संचार 


होता है | 
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वत्तमान समय में हीनयान तथा महायान में परस्पर घोर विरोध 
पाया जाता हे । किन्तु जो तटस्थ होकर इस विरोध को समभे की 
कोशिश करते हैं, वे देखते हैं कि इसके पीछे आदशो का विरोध 
निहित हे । हीनयान का सम्बन्ध आदश की शुद्धता या स्वच्छता से 
है । किन्तु महायान का सम्वन्ध उसकी उपयोगिता से हे । बोद्धम 
की तुलना हम एक नदी के साथ कर सकते हें । नदी की धारा 
स्रात-स्थान के निकट अत्यन्त संकोण रहती हे, किन्तु उसका जल 
परम [नसल रहता हे। खोत के निकट बह ऊ चे-ऊ चे पवतां के 
बीच होकर प्रवाहित होती है । किन्तु बही जब पर्वतमालाओं से 
नीचे उतरती हे तो नीचे के विस्तीशे भूमिखंडों को आष्ठावित करने 
लगती है। ज्या-ज्या वह आगे बढ़ती हे, उसके साथ अन्य अनेक 
चाराए आकर सिलती जाती हैँ । फत्तस्तरूप उसकी जल-राशि बढ़ती 
जाती है ओर क्रमशः बह मलिन होती जाती हे । इस जल-धारा का 
पहला भाग सानो हीनयान है तथा. दूसरा भाग महायान है। 
_ हीनयान महायान के . बिना उच्च तथा स्वच्छ तो रह सकता हे किन्छु 


` आविकं उपयाग नह हो सकता । महायान हीनयान के विना कायम 
ही नहीं रह सकता है । 
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न्याय-दशंन 


१, विषय-प्रवेश 


छू 


न्याय-द्शन के प्रवत्तक महर्षि गोतम थे। गोतम तथा अक्षपाद 
के नाम से भी प्रसिद्ध हैं । अंतः न्याय का दूसरा नाम अक्षपाद-दशेन 
भी है। न्याय-इशन में प्रधानतः शुद्ध विचार कें 
नियमों तथा तत्त्व-ज्ञान प्राप्त करने के उपायों का 
वर्णन किया गया है । न्याय के अध्ययन से युक्तियुक्त 
विचार करने तथा आलोचना करने की शक्ति बढ़ती है। इसलिये 
न्याय को न्याय-विद्या, तर्क-शास्त्र तथा आन्वीक्षिकी सी कहते हैं । 
आन्वीक्षिकी युक्तिपूर्वक आलोचना को कहते हैं । । 
न्याय-दशेन का अन्तिम उद्देश्य यथाथ-ज्ञान या तार्किक आलो- 
स के नियमों का अन्वेषण करना नहीं है । 
`` इसका भी उदेश्य-अन्य-द्शनों -की-तरह- मोक्ष-आपि- 


° 
लच्य अपवग हे a न 
७ है । अर्थात्‌ जीवन के टःखां का किस तरह नाशा 


सका उपाय हू ह निकालना ही इसका..अन्तिस उद्दे ऱ्य हे.। इस 
देश्य कौ पूत्ति के लिये तत्त्व-ज्ञान प्राप्त करना तथा यथाथे-ज्ञान के: | 


नियसां को जानना अत्यन्त आवश्यक है । अतः अन्य द्शेनों 
तरह न्याय भी जीवन की समस्यायों का ही समाधान हे 





न्याय के प्रवत्तक 
गोतम थे 


~ 








से है। 
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न्याय-दृशेन का सूल-अन्थ गोतम का न्याय-सूत्र है । न्या य-ूनन 
में पाँच अध्याय हैं । प्रत्येक अध्याय दो आहिकों में विभक्त है। 
हू न्याय-सूध के वाद्‌ न्याय-भाष्य के अनेक न्थ 
न्याय-दुशनका _ ` |. 5 र 
५ लिखे गये, जेसे वात्स्यायन का न्याय-भाष्य, उद्योत- 
सत्तिप्त इतिहा न ८: 
कर का न्याय-वार्तिक, वाचस्पति की न्याय-वार्तिक- 
तातर्य टीका, उदयन की न्याय वार्विक-तातर्य-परिशुद्वि तथा 
कुपुमांजॉल, जयन्त की न्याय-मंजरी इत्यादि । इन ग्रन्थों में न्याय- 
सूत्र के विचारों की विशद व्याख्या की गई है ओर न्याय-सूच के 
विरुद्ध जो आक्षेप किये गये हें उनका खंडन किया गया है। 
प्राचीन समय के न्याय.को ग्राचीन-न्याय कहते हें तथा आर्डुनिक 
काल के न्याय को, नव्य-न्याय कहते हैं। प्राचीन न्याय फे अन्तर्गत 
` गोतम का न्याय-सून्र, उसके भाष्य, उसके विरुद्ध किये गये आक्षेप, 
उनका खंडन--ये सभी हैं। नव्य-न्याय का प्रारम्भ गंरोश की तेर- 


| चिन्तामण से हुआ हे । नव्य-न्याय का प्रचार प्रारम्भ में मिथिला में 
` हुआ । वहाँ 


इसकी बड़ी प्रगति हुई । किंतु आगे चलकर इसने बंगाल 
| को सुशोभित किया । बंगाल में इसके पठन-पाठन का केन्द्र नवद्वीप 
` था । नव्य-न्याय सें न्याय 

. ही विशद विचार है। न 







-दशेन के तर्क-विज्ञान-सस्बन्धी विषयों का 
व्य-न्याय के उत्थान के बाद प्राची न-न्याय 
_ हि 

का प्रचार बहुत कस हो गया ओर वह अधिक लोकप्रिय न रह सका । 


नव्यःन्याय के उत्थान तथा प्रचार 3 र < वैशेषिक 
त . "चार के बाद न्याय दर्शन तथा वैशेषि 
` दर्शन एक साथ सस्मि 


लित हो गये । इसे वेशेष् 
र uF ड॒ र -वेशेषिकमत 
का र्‌ याय-वे 
नमी 
' (सम्पूर्ण न्याय-द्शेन को चार 
|) खंड में प्रमाण-सम्बन्धी, दूसरे से 


| Do र 
NR >> ह वाः सके हे कितु न्धी बिजार हि 2 पा चे मे ईशः 


स, सरर, उसे ऽसो लह 
है। वे पदार्थ ये हैं-- 










१७३ 


(१) प्रमाण, (२) प्रमेय, (३) संशय, (9) प्रयोजन, (५) दृष्टान्त 
(६) सिद्धान्त, (५)”आअवयव, (८)-तक, (६)..निर्णाय, (१०)- बाद, 
(११),जल्प, (१२) वितण्डा, (१ २)-हेत्वाभास, (१४) छल, (१५) जाति 
ओर (१६) निम्रहस्थान । यहाँ प्रत्येक का संक्षिप्त विवरण नीचे 
दिया जाता है-- 


शाण किसी विषय का यथार्थ-ज्ञान पाने का करण या 
उपाय है। इसके द्वारा यथाथ-ज्ञान ही मिल सकता हे। इससे 
यथार्थ-ज्ञान प्राप्त करने के सभी उपायों का बोध होता है । न्याय के 
अनुसार जितने पदाथ हैं, सबों में यही प्रधान है/। इसका विशद 
वर्णन आगे के प्रष्ठों में किया जायगा । 


->यमाण के द्वारा जो विषय जाने जाते हैं उन्हें अमेय कहते 
हैँ । गोतम के अनुसार प्र मेय ये हैं--(१) आत्मा; (२) शरीर जो 
जीव के विभिन्न व्यापारों का, इन्द्रियां का तथा सुख-दुःखों 
है; (३) गुन्ध, रस, रूप, स्पशे एवं शब्द की इन्त्रियॉ ; (४) इन्द्रियां के 
अथ या विषय अर्थात्‌ गन्ध, रस, रूप, स्पर्शी एवं शब्द ; ५) बुरि 
जिसे ज्ञान और उपलब्धि भी कहते हैं; (६) भन जा अन्तरिन्द्रिय या 
अन्तःकरण हे ओर जिससे सुख, इःख, आदि का अनुभव होता हे 
ओर जो अणु होने के कारण तथा एक शरीर में एक ही होने के 
कारण एक समय में एक ही विषय का अनुभव कर सकता है; 
(७) प्रवृत्ति जो अच्छी या बुरी हो सकती है और जो वाचिक, मान- 
सिक या शारीरिक हो सकती है ; (=) दोघ अर्थात्‌ राग-द्वेष एवं मोह 
जो हमारी अच्छी या बुरी सभी ग्रवृत्तियों के मूल हैं; (६) प्रेत्यभाव 
अर्थात्‌ पुनजन्म जो हमारे अच्छे या बुरे कर्मो से होता है; (१०) जर 
अर्थात्‌ सुखऱ्दुःख का अनुभव जो हमारे दोषों के कारण हमारी _ 
प्रवृत्तियों से उत्पन्न होता है ; (१ ९) दुःख जो इतना कटु है कि उसका 
: अनुभव सवों को आप्त ही है; (१२) अपवर्गे अथात्‌ दुःखों से. 


विसुक्ति.क्वी ` E 


| 
1 
| 
| 
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रहती 1 । इन बारह प्रमेयां के अतिरिक्त ओर भी प्रसेय हैं। वात्स्या- 
यन कहते हैं $ कि गौतम ने यहाँ केवल उन प्रमेयां का उल्लेख किया 
है जिनका ज्ञान मोज्ष-प्राप्ति के लिये अत्यावश्यक हैं । 

द संशय मन की वह अवस्था हे जिसमें मन के सामते 
या अधिक विकल्प (केटि) उपस्थित होते हें । इसका कारण य 
कि इस अवस्था में किसी एक वि [न नहीं | 
रहता, प्रत्युत एक से अधिक विषयां के साधारण घर्म का ही ज्ञान [ 
रहता है ) जव हम दृरस्थ किसी वस्तु की साधारण आकृति, लस्वाई 
एवं सुराई को ही देख पाते हें, लेकिन हाथ, प, पत्थर आद्‌ (विशय 
भमो को नहीं देख पाते तो हमारे मन में यह संशय उत्पन्न होता 
'कि यह मनुष्य है या स्तम्भ? संशय न तो निश्चित ज्ञान हे, न य्ह हि 
ज्ञान का पुण अभाव हे; ओर न यह अ्रम या विप य ही है। | 
यह ज्ञान की ही एक अवस्था है जिसमें किसी एक विषय के सस्चन्थ 
भें साथ ही साथ दो विप्रतिपत्तियाँ (विरद विचार ) मन शे 1 

ठती हैं 


my 


‘a 
“क्ल 
xy 
FE 
श्र 
to 
| 
Ce] 


उः प्रयोजन उसे कहते हैं जिसकी प्राप्ति के लिये या जिसका 

वणन करने के लिये हम कोई काथ करते हें । हम या तो इष्ट वरु 
को प्राप्त करने के लिये या अनिष्ट वस्तु का त्याग करने के लिये दी 
कोई कार्य करते हें । ये दोनों ही प्रयोजन कहलाते हैं । 

५. दृष्टान्त .सवसस्मत उदाहरण को कहते हैं जिसके दारा 
युक्ति की पुष्टि होती हे । यह्‌ किसी विवाद या तर्क का एक आवश्यक 
ओर उपयोगी अंग है.। ४ष्टान्त ऐसा होना चाहिये जिसे वादी ओर 
प्रतिवादी दोनों ही एकमत से स्वीकार करें। जब कोई कहता हे कि 

__† देखिये न्माय-सूब और भाष्य, ५.३ ३-२२ 
& भाष्य १.१. ४ 


र हर शः ताह 1५ भाष्य १. बैफाफ्रिकि। Digitized by $3 Foundation USA 
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का दृष्टान्त दे सकता हैं क्‍योंकि चूल्हे के सम्बन्ध सें तो यह सभी 
मानते हैं कि वहाँ धुआँ भी है और आग भी है। 


र, जसे क्रते > त्त ये ह दर्शन के वपन वि 
६. सिद्धान्त उसे कहते हें जो किसी दशन के अनुसार युक्ति- 


6 > 


सिद्ध सत्य साना जाता है । या दे कोई दर्शन किसी मत को प्रतिष्ठित 
सत्य मानता है तो बह उस मत का सिद्धान्त समझा जाता है)। जैसे 
न्याय-दर्शन का यह एक सिद्धान्त है कि चेतन्य आत्मा का आगन्तुक 
या आकस्मिक गुण हे । उसी तरह भारतीय दर्शनों में यह्‌ स्वतन्त्र 
या सवेसम्मत सिद्धान्त हे कि वाहा वरुओं के ज्ञान के लिये इन्द्रियों 
.की आवश्यकता है । 
७, स्थरवैयव--जब किसी मत या सिद्धान्त को अनुसान के ह्वारा 
सिद्ध करने की आ वश्यकता होती है तो अडुसान पाँच वाक्यां से 
बना होता हवै । इन वाक्यों को अवयव कहते हें) किन्तु जो वाक्य 
अठुयान का अंग नहीं है उसे अवयव नहीं कह सकते हं। इन 
अवयवों का विस्तृत बरन हस अचुसान-अकरण में करेंगे । 


“८ तर्क इस युक्ति को कहते. जिसमें किसी प्रतिपाद्य विषय 
की सिद्धि के लिये उसकी विपरीत-कल्पना के दोष -द्खलाये जाते 
हैं । यह एक प्रकार का ऊह (कल्पना) हे । इसलिये यह प्रमाणें के 
अन्दर नहीं आतो | लेकिन यथाथे-ज्ञान की प्राप्ति में यह बड़ा सहा- 
यक होता हे) इसकी बिस्तृत व्याख्या आगे की जायगी। 


न निशंय किसी विषय के संबंध में निश्चित ज्ञान को कहते हैं 
इसकी प्राप्ति किसी प्रमाण के द्वारा ही होती है । संशय के दूर होने 
पर ही निणय पर पहुचा जा सकता हे और इसके लिये सिद्धान्त 
के पक्ष ओर विपक्ष की सभी युक्तियों का विचार करना आवश्यक 


होत है संशय के निराकरण के बाद ही निय की प्राप्ति होती है। 


इसको प्राप्ति के बाद निर्णायक के मन में डुछ भी संशय अवशिष्ट | 


नहीं रहता । संक्षेप में हम कह सकते हैं कि किसी प्रमाण के द्वारा 
किसी दिपा सस. े, न्नित कान -पामाही निच हे 
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१०, वाद उस विवाद को कहते हैं. जो तक-शास्त्र के नियमों के 
अनुसार होता है ओर जिसका उद्दे श्य विवाद-विषय के सम्बन्ध में 
यथार्थ-ज्ञान प्राप्त करना है। वाद में बादी ओर प्रतिवादी दोनों ही 
अपने मत की पुष्टि करना चाहते हैं ओर दूसरे के मत का खंडन करना 
चाहते हैं ) किन्तु दोनों ही का उद्देश्य यथाथ-ज्ञान की प्राप्ति करना 
ही रहता है | गुरु ओर शिष्य यदि सच्चे जिज्ञासु हों तो उनमें जो 
आपस में विवाद होता हे उसे हम वाद कह सकते हैं । 

= ११जल्पि-वादी और प्रतिवादी के कोरे वाद-विवाद को, 

जिसका उद्देश्य यथार्थे-ज्ञान प्राप्त करना नहीं होता हे, जल्प कहते है ह) 

इसमें वाद के सभी लक्षण तो वत्तमान रहते हैं, लेकिन इसमें सत्य- 

प्राप्ति की इच्छा का ही अभाव रहता है। यहाँ वादियों का उद्देश्य 

केवल विजय प्राप्त करना रहता है, जिसका फल यह होता है कि वे 
| जान वूमकर भी दुष्ट युक्तियों का प्रयोग करते हैं। वकील कभी-कभी 
¦ अपनी बहस में जल्प का प्रयोग करते हैं। 















१२, वितण्डा वह है जिसमें वादी अपने पक्ष का स्थापन नहीं 
करता, केवल प्रतिवादी के पक्ष का खंडन ही करता हे ! जल्प में वादी 
किसी न किसी तरह अपने मत का प्रतिपादन करता हे ओर प्रति- 
वादी के मत का खंडन कर उस पर विजय प्राप्त करना चाहता हैं 
किन्तु वितण्डा में तो वह केबल प्रतिवादी के मत का जैसे-तेसे खंडन 
करके ही जीतना चाहता है इसके सिवा अन्य बातों में जह ओर 
वितण्डा सें पूरा साम्य है। अतः हम वितण्डा को निरर्थक वकवाद 

कह सकते हैं. जिसमें वादी प्रतिबादी के सत का केवल खंडन ही 
करता है । जैसे, अपने पक्ष को साबित करने के 
वकील को गुली देना 
| | | Me . हैँ जो वस्तुत: हेतु नहीं है 
क रर रि २१ है. सामान्यत: अनुमान के दोषा 
क हो हेत्वाभास कहते हैं । अनुमान 


का अलग- 
ए वणन Rg च्य 


बदले दूसरे पक्ष के 








१७७ 


2. छल एक प्रकार के दुष्ट उत्तर का नाम है । जब. प्रतिवादी 
वाढी के शब्दों का विवक्षित अर्थात्‌ वोधित अथे को छोड़कर कोई 
दूसरा अथ ग्रहण करके दोष दिखलाता हे तो उसे छल कहते इ 
मान लोजिथे कोई कहता है कि बालक नव-कम्बल बाला है? 
उसके कहने का आशय है कि वालक को एक नया कम्बल है । अब 
यदि “नव-कस्वल? का दूसरा अथ लेकर यह आक्षेप किया जाय कि 
“नहीँ, वालक नव-कस्वल नहीं है अर्थात्‌ उसके पास नो कम्बल नहीं 
हैँ तो यह छल होगा । व्यापक अथे में प्रयुक्त शब्द को संकुचित 
अथ में लेकर या मुख्यार्थ को छेड़ कर गोण या लाक्षणिक अर्थ को 
लेकर आक्षेप करना भी छल होगा। 


Da “ जाति-- जाति? शब्द यहाँ एक विशेष अथ में प्रयुक्त हुआ 
है। यह भी दूसरे प्रकार का दुष्ट उत्तर है। जब हम वादी की दोष- 
रहित युक्ति का खंडन करने के लिये किसी भी प्रकार के सादृश्य या 
वैषम्य पर अवलस्वित दुष्ट अनुमान की सहायता लेते हैं तो उस 
अनुमान को जाति कहते हूँ। मान लीजिये एक अनुमान है कि “शब्द 
अनित्य है, क्योंकि यह घट की भाँति एक कार्य है।” अव यदि इस 
अनुमान का खंडन करने के लिये कोई कहे कि “नहीं, शब्द नित्य है, 
क्योंकि यह दिक्‌ की तरह अशरीरी है, तो यह एक जाति होगी 
क्योंकि नित्य ओर अशरीरी में कोई व्याप्ति-सम्बन्भ्र नहीं है । 


१६ लिन वा में जहाँ पराजय का स्थान 
पहु'च जाता है, उसे निप्रह-स्थान कहते हैं। निग्रह-स्थान के दो 
कारण हैं--एक तो गलत ज्ञान, दूसरा अअज्ञान.] भब कोई वादी अपनी 
या अपने विपक्ष की युक्तियों को गलत समझता है या समक ही नहीं 
सकता तो बह एक ऐसी स्थिति में पहुँच जाता है जहाँ उसे हार 
माननी पड़ती है। जव वाद-विवाद में कोई प्रतिज्ञा या हेतु | 
को वदलता है या दोषपूणं युक्तियो की सहायता लेता है तो म । 


उसके पराजय का कारण होता है । 
१% 0. JK Sanskrit Academy, Jammmu. Digitized by 53 5 
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न्याय-दर्शन तकग्रधान वस्तुवाद है । वस्तुवाद उस मत को कहते 

हैं जिसके अनुसार वाह्म-बस्तुओं का अस्तित्व ज्ञान पर निभर नहीं 
होता । अर्थात्‌ वस्तुओं का अस्तित्व सन या ज्ञाता से स्वतंत्र रहता 
हे । मानसिक भावों का तथा सुख-दुःख की भावनाओं का अस्तित्व 
मन पर निभर होता है । जब तक मन के द्वारा 
इनकी अनुभूति नहीं होती हे, तब तक उनका कोई 
अस्तित्व ही नहीं रहता है । किन्तु घट, पट, वृक्ष, पशु जैसे वाह्य पदार्थ 
हमारे मन पर निभर नहीं हैं | हमें इन वस्तुओं का ज्ञान हो या न हो, 
इनका अपना अस्तित्व है। वस्तुवाद वह दाशनिक सिद्धान्त हे 
जिसके अनुसार किसी भी वस्तु का अस्तित्व आत्मा के ज्ञान पर नभर 
नहीं होता । किन्तु विज्ञानवाद के अनुसार वस्तुओं का अस्तित्व ज्ञान 
~झ के कारण है। ज्ञान से प्रथक उनका कोई अस्तित्व नहीं हे । जिस 
तरह भावनाओं का या विचारों का अस्तित्व मन के अन्तर्गत हैं, 
उसी तरह सांसारिक वस्तुओं का अस्तित्व भी हमारे या. ईश्वर के 
मन के अन्तर्गत है । न्याय वस्तुवादी इसलिये है कि न्याय के अत | 

र सार संसार की सभी वस्तुए ज्ञान या मन पर निर्भर नहीं है। |. 


eer 


¢. // 
/ न्याय घस्तुषादी हे 


न्याय का बस्पुवाइ,अछभ्रब, एवं. तक. पर अवलस्बित है... न्याय क | 
अनुसार मोक्ष को प्राभि अर्थात्‌ जीवन के अन्तिम लक्ष्य की प्रांत | 
"तत्त्व-ज्ञान प्राप्त करै पर ही हो सकती है । ।कन्तु तत्त्व-ज्ञान की प्राप्ति | 
के पहले यह जानना आवश्यक है कि ज्ञान क्या है, ज्ञानप्राप्ति के 
क्या-क्या उपाय हैं, यथार्थ-ज्ञान में ओर मिथ्या-ज्ञान में कँया भेद है। 
इत्यादि । अतः न्याय-वस्तुवाद्‌ः ज्ञान-सस्बन्धी विचारों पर पूरा पूरा 
अवलस्बित हे । वस्तुत: दशन मात्र का आधार प्रमाण-विचार है| 


इस प्रकार हम देखते हैं कि न्याय-दूर्शन को तदोप्रधान बस्तुवाद 
कहना बिलकुल ठोक हे । 


(6) हर 


न्याय का तस्वविचार उसके प्रमाण-विचार पर अवलम्बित है | 


ड्स्‌क्रे अनुसार यथा ग जेने, ज्ञाए उपाय हैँ: (१) प्रत्यक्ष 
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(२) अनुमान, (३) उपमान, तथा (४) शब्द | हम एक-एक कर इनकी 
व्याख्या करेंगे । किन्तु इन प्रमाणों की व्याख्या करने के पहले हमें 
जान लेना चाहिये कि ज्ञान क्या हे, ज्ञान के कितने भेद हैं, और 
यथाथे-ज्ञान तथा मिथ्या-ज्ञान में क्या अन्तर है । 

( ? ) ज्ञान का स्वरूप और उसके मेद 


दो ग्रकार के ज्ञान, 


प्रमा और अप्रमा का 
५; अग्रसा चार प्रकार की होती हे । स्वाति, संशय, 


भ्रम ( विपयय ) तथा तके । प्रमा किसी वस्तु के असंदिग्ध तथा 
यथाथे-अनुभव को कहते हैं । हाथ की कलम का जो स॒झे अभी 
प्रत्यक्ष ज्ञान हो रहा है यह यथाथे-ज्ञान है । क्योंकि 
इस प्रत्यक्ष-ज्ञान के द्वारा कलस का ठीक-ठीक ज्ञान 
मुझे मिल रहा हे और इसमें मुझे जरा सी संदेह नहीं हो रहा है। 
स्वृति को यथाथे-ज्ञान नहीं कह सकते हैं । क्योंकि स्मृति किसी वीतीं 
हुई वस्तु या घटना की होती है । स्मृति के द्वारा 


अमा क्या है ? 


अप्रमा के भे ४ _ 
ला उसका साज्ञात्कार नहीं होता । उसका मन के द्वारा 

स्मरति. संशय, अम _ < 

स केवल स्मरण होता है & । संशयात्मक ज्ञान को 


प्रमा नहीं कह सकते हैं, क्‍योंकि इसमें असंदिग्ध 
ज्ञान नहीं होता। यद्यपि भ्रम में कोई संशय नहीं हे और वह प्रत्यक्ष 
_भी हो सकता है, फिर भी वह विषय का यथार्थरूप = अकता हे, फिर भी बह विषय का यथार्थूप प्रकाशित नहीं 


® कुछ मीसांसक स्सृति को प्रमा इसलिये नहीं मानते कि इसे द्वारा | 


कोई नया ज्ञान नहीं प्राप्त होता । इसके द्वारा किसी बीते अनुभव की पुनरा- 
र लि भिल मिला. धक ७७. 


मिले 
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करता । ऐसा होता है कि सायंकाल किसी रस्सी को हम साँप समझ 
लेते हें । ऐसी अवस्था में जो साँप का ज्ञान होता है, वह संशयात्मक 
नहीं होता । जब तक साँप का ज्ञान रहता हे तब तक वह बिलकुल 
असंदिग्ध रहता हे । लेकिन फिर भी यह सत्य नहीं हे, क्‍योंकि इसमें 
यथार्थानुभव नहीं होता । तक भी प्रमा नहीं है, क्‍योंकि इसके द्वारा 
वस्तुओं का कुछ भो ज्ञान नहीं मिलता । तक का स्पष्टीकरण इस 
प्रकार किया जा सकता है । मान लीजिये, आप अपनी कोठरी को 
खिड़की के निकट बैठे हुए हैं । खिड़की से आप देखते हैं कि दूर के 
एक घर से धुआँ उठ रहा है । आप कहते हैं. कि उस घर में आग 
लग गई है | आपके निकट बैठा हुआ आपका मित्र कहता है कि आग 
नहीं लगी हे । आप तर्क करते हैं कि यदि आग नहीं लगी हे तो 
घ्य नहीं उठ सकता । यदि ऐसा न हो तो ऐसा नहीं हो सकता 
इस तरह की युक्ति देकर आप अपने मित्र के कथन का खंडन करना 
और अपने कथन की पुष्टि करना चाहते हैं। इसी प्रकार की 
युक्ति को तक कहते हैं । इसे प्रसा नहीं कहा जा सकता । क्योंकि 
इसके द्वारा किसी वस्तु का थथार्थानुभव नहीं होता । जैसे, ऊपर के 
उदाहरणा से आग का अनुभवच नहीं होता, वरं घुए के आधार पर 
आग के सम्बन्ध में जो अनुमान किया गया हे, केवल उसीकी पुष्टि 
होती हे । आप कहते हैं कि यदि आग न रहे तो घुआँ न हो । कि 
इसका यह अर्थ नहीं होता कि इसके द्वारा आपको आग का प्रत्यक्ष 
ज्ञान हुआ या अनुमान-सिद्ध ज्ञान ही हुआ। 
` यहाँ यह्‌ प्रश्न उठ सकता है कि प्रमा ओर अप्रमा में भेद क्यों 
है? अर्थात्‌ ज्ञान कब सत्य होता और कब 7 जज शत इज ही होता है? ज्ञात 
प्रमा और अप्रमा तभी सत्य हाता हं जब वह अपने विषय के यथाथ 
~ रूप को प्रकाशित करता है । ऐसा नहीं होने पर 
ब असत्य समझना चाहिये | मान लीजिये आप 
क्रिसी फूल को देखकर कहते उ वह फूल लाल हे । आपका यह 


"हिअ धेह” (३० तिव में लात 


23 “8 


टक्कर 
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हो! आप का यह समभना कि सूये चलायमान है गलत है, 
क्योंकि वस्तुतः गति प्रथ्वी में हे ओर हम गलती से सूयं को गतिशील 
समभते हे । सूयं तो अपेक्षाकृत गतिहीन हे । यहाँ यह प्रश्‍न किया 
जा सकता है कि हम केसे सममते हैं कि उपयु क्त उदाहरणों में पहले 
का ज्ञान सत्य हे तथा दृसरे का मिथ्या है ? अर्थात्‌ हम किसी ज्ञान 
की सत्यता या असत्यता की परख कैसे करते हें ? वैशेषिक, जैन तथा 


'वोद्ध दाशनिकों को तरह नेयायिक उपयुक्त प्रश्‍न का इस प्रकार 
समाधान करते हैं । मान लीजिये कि आप सुबह चाय पीने बैठे हैं । 
आप चाय को कुछ कम सीठी पाते हैं आप को कुछ अधिक चीनी 
की जरूरत होती है| सासने रक्खे हुए वतन में ऐक प्रकार की सफेर 
बुकनी हे जिसे चीनी समझकर अपनी चाय में मिला देते हैं । इसके 
वाद्‌ आपको चाय पहले से अधिक मीठी मालूम पड़ने लगती है। 
' ऐसा होने पर ही 'यह बुकनी चीनी है?--यह ज्ञान यथाथे साबित होता 


| है। कमी-कमी ऐसा भी होता है कि आप नमक को चीनी समझकर 
: चाय में सिला देते हैं । किन्तु चाय पीने पर आपको पता चलता है 


MER 


तो उस ज्ञान को वधां सम 


कि बह चीनी नहीं वरं नमक था । इस तरह इम देखते हैं कि ज्ञान 
जब ज्ञात वस्तु के यथाथ धर्म का प्रकाशक नहीं होता तब वह अयथार्थ 


होता ह £ यथाथं-ज्ञान तथा मिथ्या-ज्ञान के पाथक्य को समकने के 
लिये एक दूसरा सी ढंग है। किसी वस्तु के ज्ञान के आधार पर यदि 
हेम उस वस्तु के सस्वन्ध में कुछ काय करें ओर वे काय सफल निकलें 


wanes ir 


1 चाहिये--किन्लु-सफलता के बदले 


८६००२९३: 


याद \वफलता प्राप्त हो तो उस ज्ञान को मिथ्या समझना चाहिये समभना चा 


I कडी 





a 


यथाथ-ज्ञान से सफलता मिलती है तथा मिथ्या-ज्ञान से विफल 


कय. कस 3००: १1:२२. ७६६. 
होना पड़ता न्हे क्रमशः प्रबृत्तिसामथ्य तथा प्रवृत्तिविसंचाद 
कहते हैं + । 


$ तद्वति तत्पकारकं ज्ञानं यथाथम्‌ । तदभाववति तत्प्रकारक ज्ञान अमः । 


' पूरी व्याख्या के लिये सती. 
JK Sanskrit Acai Fe क पर तेऽ € 
Nyaya Theory of pei ९९९, तृतीय तथा पंचस र 
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हु १ 
|) (२) प्रत्यक्ष 


पाश्चात्य तक-विज्ञान में प्रत्यक्ष-प्रमाण की समस्याओं का पूरा 


ससाधान नहीं हुआ है | हम साधारणतः: प्रत्यक्ष-ज्ञान को यथांथ 
समभते हैं । साधारणतया कोई भी अपनी इन्द्रियों के हारा प्राप्त 
ज्ञान को झूठ नहीं समझता हे । अतः प्रत्यक्ष की प्रामाणिकता के 
विषय में छान-बीन करना हास्यास्पद्‌ नहीं तो कम से कम अनावश्यक 
जरूर समभा जाता हे । भारतीय दाशेनिक इस सम्बन्ध सें अधिक 
अन्वेषी हें । इन्होंने प्रत्यक्ष-सम्बन्धी समस्याओं का उसी प्रकार 
अनुसंधान किया है जिस प्रकार पाश्चात्य दाशेनिकों मे अनुमान 

- सम्बन्धी समस्याओं का किया हे । 

(क) प्रत्यक्ष का लक्षण 

प्रमा का अर्थ यथार्थ ज्ञान हे । अतः प्रत्यक्ष-प्रमा का निम्न- 
लिखित लक्षण बतलाते हैं । प्रत्यक्ष उस असंदिग्ध अनुभव को कहते 
के क्‍या है! न्हे जो इन्द्रिय-स्पश से उत्पन्न होता हे ऑर 
_ यथाथ भी"'होता है£1 । मेरे सामने जो पुस्तक है 
उसका ज्ञान मेरी आँखों तथा पुस्तक के सम्पर्के से होता है । साथ” 
` साथ मैं बिलकुल असंदिग्ध भाव से समभता हूँ कि यह वस्तु पुस्तक 
हे.। दूर की किसी वस्तु को मैं मनुष्य या कोई स्तम्भ सममता हँ। 
इसका अर्थ यह होता है कि उस वस्तु के सम्बन्ध में मेरा असं दिग 
ज्ञान नहीं है। अतः इस ज्ञान को यथाथ-ज्ञान नहीं कहा जा सकता! 
. रस्सी को जब साँप समझ लिया जाता है तो बह ज्ञान असंदिग्ध तो 


नधाने या ् 
हाता हे किन्तु यथाथ नहीं होता । अत: भ्रमात्मक ज्ञान को भी यथा 


Shows 


प्रत्यक्ष नहीं मान-सकते हत 
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इनका कथत है कि इन्द्रिय-संयोग के विना भी प्रत्यक्ष-ज्ञान हो सकता 
है। ईश्वर को सभी विषयों का प्रत्यक्ष-ज्ञान है, किंतु ईश्वर को 
इन्द्रियाँ नहीं है । जब रस्सी को भ्रमवश मैं साँप समक लेता हूँ तो 
इन्द्रिय-रपश का अभाव रहता है, क्‍योंकि वहाँ कोई वास्तविक साँप 
जिसके साथ आँखों का सम्पर्क हो । सुख-दुःख आदि जितने 
भाव हैं सवा का प्रत्यक्ष इन्द्रिय-स्पशे के विना ही होता है । इससे 
स्पष्ट हे कि इन्द्रिय-स्पश प्रत्यक्ष-ज्ञान के सभी भेदो का सामान्य- 
लक्षण नहीं हे । अतः इन्द्रिय-स्पश प्रत्यक्ष के लिये नितान्त आवश्यक 
नहीं डे (प्रत्यक्षो का सामान्य-लक्षण इन्द्रिय-स्पर्श नहीं, वरं साक्षात: 
प्रतःति हे। किसी वस्तु का प्रत्यक्ष-ज्ञान तब होता है जब उसका 
साक्षात्कार होता है, अर्थात्‌ जब उस वस्तु का ज्ञान विना किसी 
पुराने अनुसव या विना किसी अनुमान के होता हे । मध्याह्न के 
समय यदि आप अपना मस्तक ऊपर उठावे तो आपको सूर्य का ज्ञान 
विना किसी अनुसान के प्राप्त हो जायगा । किसी अनुमान की वहाँ 
न तो कोई आवश्यकता है न अनुमान करने का समय ही रहता है, 
क्योंकि सू ' का ज्ञान मस्तक के ऊपर उठाने के साथ ही हो जाता 
है | अतः कुछ भारतीय तार्किक साक्षात-प्रतीति को ही प्रत्यक्ष कहते 
ई, यद्यपि वे मानते हें कि अधिकांश प्रत्यक्ष इन्द्रिय-स्पशे के कारण ही 

होते हैं † । 

(ख) प्रस्यक्षो का प्रकार-भेद र 

अत्यक्ष के भेदों का निरूपण कई प्रकार से किया जा सकता है । 
' शोकिरो एक प्रकार से म्त्यक्ष लौकिक या अलौकिक हो सकता 
है। इस विभेद में यह देखा गया हे कि इन्द्रिय का 
~ क स्तु के साथ किस तरह संयोग होता है । साधारण 


® देखिये तक-भाषा, (ए० ₹) ; सिद्धान्त सुक्तावली (पू० २३४-३६); 


तरः चिंतामणि (ए०.४३३-४३, ५४२) 


क Academy. दा प. Digitized by 83 Foundation US. 
† ज्ञीनॉकरयो ज्ञानम्‌ ( प्रत्यक्ष: )--गंराश उपाध्याय, तरब-चिंताम' 
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ढंग से जब इ६न्द्रिय का स्पर्श वस्तु के साथ होता है तब लोकिक 


प्रत्यक्ष होता है होता है । लोकिक प्रत्यक्ष दो. प्रकार का होता है-वाह्य 


तथा मानस-। वाद्य प्रत्यक्ष आँख, नाक, कान, त्वचा तथा जिल्ला के 
द्वारा होता है। मानस प्रत्यक्ष मानसिक अनुभूतियों 

बाइ खोर मातत... 
के साथ मन के संयोग से होता हे । इस तरह 
लौकिक प्रत्यक्ष छ! प्रकार के होते हैं । चाक्षुप, 
श्रौत, स्पाशेन, रासन, घाणज तथा मानस । अलोकिक प्रत्यक्ष 


' तीन प्रकार का होता --है-। सांमान्य-लक्षण, ज्ञान-लक्षण, 


तथा योगज । 
न्याय के अनुसार।( वैशेषिक, जैन, तथा मीमांसा के अनुसार 


भी ) छः ज्ञानेन्द्रिया हैं । इनमें पाँच वाह्य हैं तथा एक अन्तारन्द्रय 
` है। वाह्य इन्द्र्याँ ये हैं-नाक, जिद्या, आँख, त्वचा 
ओर कान । इनके द्वारा क्रमशः गन्ध, रस, रंग 
९७८: ञोः शब्द्‌ ~ ~ ~ न्द्र्याँ ~ होतं री > | 
स्पशं आर शब्द का ज्ञान प्राप्त होता है । ये इन्द्रियाँ भोंतिक होता ह 
प्रत्येक इन्द्रिय उस भौतिक तत्त्व से निर्मित हे जिसका विशेष गुण 


ज्ञान के छुः करण 


` वह्‌ जान सकती हे। इस बात के प्रमाण में यह कहा जा सकता है 


“कि अधिकांश इन्द्रियों के सम्बन्ध में हम वे ही नाम व्यवहृत करते 
हैं. जो उनके द्वारा ज्ञातव्य भौतिक गुणों के सम्बन्ध में करते हैं। 
इसके पीछे शायद यह सिद्धान्त निहित हे कि सदृश ही सदृशा का 
ज्ञान प्राप्त कर सकता है. । मन अन्तरिन्त्रिय है । इसके द्वारा आत्मा 
की इच्छा, &ष, प्रयत्न, सुख तथा दु:ख का प्रत्यक्ष होता है । यह वादी 
इन्द्रियों की तरह भूतो का बना हुआ नहीं है । इसकी ज्ञान-शर्क्ति 
किसी विशेष प्रकार की वस्तुओं के ज्ञान में ही सीमित नहीं रहती 
वरं सभी प्रकार के ज्ञानो के बीच सामंजस्य . स्थापित करने कें 


लिये यह केन्द्रीय 'इन्द्रिय का कास करता न तरह 
वैशेषिक, सांख्य, सीसांसा प्र करता है । न्याय क॑ 
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(ग) “अल्नोकिक-प्रत्यक्ष 
अलोकिक प्रत्यक्ष तीन प्रकार का होता हे । पहला सामान्य- 
लक्षण कहलाता है । हम कहते हैं कि सभी मनुष्य मरणशील हें । 
इसका अथ यह नहीं है कि केवल अमुक-अमुक 
मनुष्य सरणशील हैं । इसका अथ यह भी नहीं है 
कि केवल मत मनुष्य ही मरणशील् थे । वर॑ इसका 
तो अर्थ यह है कि जितने भी मनुष्य हैं, चाहे वे 
अतात काल के हा, वत्तमान काल के. हां या अविष्य के हों, सभी 


अलोकिक के तीन 
भद-(१) सामान्य 
लक्षण 


-मरणशील हैं। अर्थात्‌ मृत्यु केवल विशेष-विशेष मनुष्य के लिये 


लागू नहीं होती, वरं मनुष्य. जाति के लिये लागू है। 
यहाँ एक प्रश्‍न उठ सकता है कि हम मतुष्य-जाति. के बारे 
में केसे जानते हैं ? साधारण या लोकिक प्रत्यक्ष के हारा हम मनुष्य- 
जाति को नहीं जान सकते क्योंकि सम्पूर्ण मनुष्य-जाति का अर्थात्‌ 
सभी मनुष्यों का इन्द्रिय के द्वारा ज्ञान प्राप्त होना संभव नहीं है | 
लेकिन फिर भी यह निर्विवाद है कि सम्पूर्ण मनुष्य-जाति कः ज्ञान 
हम लोगां को प्राप्त होता हे । अन्यथा हम यह कभी नहीं कह सकते 
कि सभी मनुष्य मरणशील हें । नैयायिक कहते हैं. कि मलुष्य-जाति _ 
का ज्ञान अलोकिक प्रत्यक्ष के द्वारा प्राप्त होता हे । अर्थात्‌ मनुष्यमात्र 
का ज्ञान उसके सामान्य-गुण “मनुष्यत्व के द्वारा होता हे । जब हुम 
किसी व्यक्ति को देख कर उसे मनुष्य समझते हैं तो हमें उसमें अव- 
श्य ही मनुष्यत्व का भी प्रत्यक्ष होता है, अन्यथा हम नहीं कह सकते 
कि प्रत्यक्ष ज्ञान के द्वारा ही हम जानते हैं कि वह मनुष्य है _सझुः 
प्यूत्व का प्रत्यक्ष अनुभव होने का ही अथ हे मनुष्यरव-थभ-विशिष्ट हू 
सभी व्यक्तियों को जानना। इस प्रकार के प्रत्यक्षज्ञान को | 
लक्षण धत्यक्ष कहते कि 





» क्‍योंकि सामान्य-ज्ञान के द्वारा ही इस 
प्रकार का , प्रत्यक्ष होता हे । इसे अलोकिक प्रत्यक्ष के अन्तरत * 
इसलिये रक्‍खा गया हे कि यह साधारण या लौकिक ग र 
भिन्न हैः 0. JK Sanskrit Academy, Jammmu. Digitized by S3 Foundation ९ 
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अलौकिक प्रत्यक्ष के दूसरे भेद को ज्ञान-लक्षण कहते हें । हम 
प्रायः कहते हैं कि बर्फ ठंढी दीख पड़ती हे! 'पत्थर ठोस दीख पड़ता 
है? 'घास मुलायम दीख पड़ती' हे इत्यादि । यदि इनवाक्यों को अक्ष- 
रशः लिया जाय तो इनसे यही अथ निकलेगा कि 
बफे का.ठंढापन, पत्थर का ठोसपन, या घास का 
मुलायम होना आँखों के हारा देखा जा सकता है। लेकिन ठंडापन 
या ठोसपन तो स्पशे के द्वारा जाना जा सकता है। उसे आँखें 
कैसे देख सकती हैं ? उण्ड, ( छपत) वाडे, ( ४४६7१) तथा 
स्टाउट ( 91०७६ ) जैसे पाश्चात्य मनोवैज्ञानिक ऐसे अनुभवों को 
_ Complication का नाम देते हैं #। Complicaton ~ 
के अनुसार भिन्न-भिन्न इन्द्रियों के द्वाए ओ ज्ञान प्राप्त होते हैं वे 
_ आपस में मिलकर एक हो जाते हैं। इस तरह एक हो जाने पर एक 
` इन्द्रिय किसी दूसरी इन्द्रिय के ज्ञान का भी अनुभव कर सकती है। | 
चंदन के टुकड़े का देखकर जब कोई मनुष्य यह कहता है- संक ' 
सुगन्धित चंदन के टुकड़े को देख रहा हूँ, तो इसका अर्थं यह होता | 
हे कि वह व्यक्ति आँखें के द्वारा उस चंदन के गन्ध का अनुभव कर 
' रहा है । प्रश्‍ल उठता हे कि आँखों के द्वारा गन्ध का अनुभव केसे दो 
सकता है जब हम यह जानते हैं कि गन्ध का ज्ञान नाक से हीह | 
_ सकता है.! नैयायिक इसंका समाधान 


(२) क्षात-ल्षक्षण 











इस प्रकार करते हैं । 
अतीत सें हमने कई वार चंदन-काष्ठ को देखा है । चंदन के रंग 
को देखने के साथ-साथ उसके गन्ध का भी प्राण किया है। इस तरह 


f 
| 
है 

| 


#500 का Manual of Psychology, ए० १०९; Wundt 

का Human and Animal Psychology, qs २८४९-८६; Ward 
का Po 8 नामक निषन्ध (Encyclopaedia Britannica 
नवम संस्करण, खण्ड २० a १२5) पनी 

 P9ch०।०९॥ में (ब ४० 11) > जज रे हे 
ह अर्म ee, डायर i 93 Fodor 












90 या. 
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उसके रंग में तथा गन्ध में एक सम्बन्ध स्थापित हो गया हे । यही 
कारण हे कि चंदन को देखने से ही उसके गन्ध का भी अनुभव 
साथ-साथ हो जाता है । इस उदाहरण में वत्तेमान गन्ध का अनुभव 
अतीत के गन्ध के ज्ञान पर आधारित हे । अर्थात्‌ इस तरह का 
अनुभव अतीत ज्ञान के कारण होता है । इसीलिये इसे ज्ञान-लक्षण' 
प्रत्यक्ष कहते हैं । ज्ञान-लक्षण भी अलोकिक है, क्‍योंकि इसके अनु- 
सार एक इन्द्रिय किसी दूसरी इन्द्रिय के ज्ञान का अनुभव कर सकती 
है, जो साधारणतया संभव नहीं है | | 
तीसरे प्रकार के अलोकिक प्रत्यक्ष को योगज कहते हैं । इसके 
द्वारा भूत तथा भविष्य, गूढ़ तथा सूक्ष्म--सभी प्रकार की वस्तुओं की 
(३) योगज सालात अनांत ती है | ऐसी अनुभूति केवल. 
¬ उन व्यक्तियों को हो सकती है जिन्हॉमे अपने 
योगाभ्यास के द्वारा अलोकिक शक्ति प्राप्त की हे । जो व्यक्ति योग में* 
पूण सिद्ध हैं उन्हें योगज शक्ति आपसे आप प्राप्त हो जाती है ओर 
उस शक्ति का कभी नाश नहीं होता । ऐसे व्यक्ति को युक्‍त? कहते 
हैं । जिन्होंने योग में आशिक सिद्धि प्राप्त की है उन्हें 'यु जान? कहते 
हैं । युजान व्यक्ति को योगज शक्ति आपसे आप प्राप्त नहीं हो जाती, 
वरं उसको इसके लिये कुछ ध्यान-ारणा की आवश्यकता पड़ती है ।' 
श्रुति तथा अन्यान्य प्रामाणिक अन्था के आधार पर भारतीय दार्शनिक 
योगज प्रत्यक्ष की वास्तविकता को स्वीकार करते हें । वेदान्ती न्याय- 
द्शेन के सामान्य-लक्षण तथा ज्ञान-लक्षण का खंडन करते हैं ओर 
उनकी सत्यता को नहीं मानते । किंतु वे योगी प्रव्यक्त अर्थात्‌ योगज- 
ज्ञान का खंडन नहीं करते हैं क्योंकि वह तो शास्त्रसम्मत समझा 
जाता हे & । 2111 AFH tt, 
(ब) लौकिक प्रत्यक्ष के तीन भेदू 
पहले हम देख चुके हैं कि लौकिक प्रत्यक्ष के दो भेद होते हैं 
वाह्य तथा मानस । दूसरी दृष्टि से इसके अन्य प्रकार के ओर दो द्‌ 
_ अतसि ४० १३3 र उदात परादाः अध्याय ३ देखिये। 7. 
र क NS 


N 
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भेद हो सकते हैं--निर्विकल्पक तथा सविकल्पक । अत्यक्ष-ज्ञान का 
अविकर्सित या विकसित रूप इस विभेद का आधार 

है। प्रत्यत्त के अविकसित रूपको निर्विकल्पक 

प्रत्यक्ष कहते हैं तथा इसके विकसित रूप को सबि- 
कल्पक प्रत्यक्ष कहते हैं । इन दोनों प्रकार के प्रत्यच्ों 
के अतिरिक्त एक प्रकार का और प्रत्यक्ष होता है जिसे प्रत्यभिन्ञा 
'कहते हें । इस तरह नेयायिकों के अनुसार ज्ौकिक प्रत्यक्ष के तीन 
रूप हैं- निर्विकल्पक, सविकल्पक तथा प्रत्यभिज्ञा । अलोकिक प्रत्यक्ष 
तो सभी सविकल्पक होते हैं क्योंकि ये तो सदाही निश्चित ओर 
स्पष्ट होते हें । 


अन्य दृष्टि से 
लौ किक प्रत्यक्ष के 
तीन भेद -- 


निर्विकल्पक प्रत्यक्ष में किसी वस्तु के अस्तित्व मात्र का ज्ञान 

होता हे । इससें इस बात का स्पष्ट ज्ञान नहीं होता कि यह वस्तु क्या 

७ है ! मान लीजिये किसी नारंगी को आप देखते 
(३) निर्बिक्पक् 3 


भत 


हें | जव आप उसे देख लेते हैं अर्थात्‌ आप की 

, आँखों के साथ उसका संयोग स्थापित हो जाता. है, तव आपको 
|. उसके रूप-रंग का ज्ञान होता हे ओर आप सममते हैं कि यह नारंगी 
है । इसका अथं यह होता हे कि जिस चण आपने उस फलं को 
सबसे पहले देखा अर्थात्‌ जिस क्षण आपकी आँखों के साथ उसका 

` सम्बन्ध स्थापित हुआ उसी क्षण आपको इस बात का ज्ञान नहीं 
` हुआ कि यद नारंगी हे । क्योंकि उस समय आपको उस वस्तु के 
रंग-रूप का स्पष्ट ज्ञान नहीं हो सका था | उस समय केबल आपको 
यह ज्ञान प्राप्त हो सका था कि यह्‌ एक विशेष प्रकार की वस्तु हे । 
एक दूसरा उदाहरण लीजिये । एक परीक्षार्थी को लीजिये । परीक्षा 

के प्रथम दिन परीक्षार्थी की मानसिक अवस्था कुछ इस तरह की 


= रहती. है कि वह परीक्षा के अतिरिक्त अन्य किसी बस्तु पर अपना 
. ध्यान नहीं लगा अकता | उसका मन अधिकतर इसी उघेडवन में 
ल 1 है कि परीक्षा र ठ i eR DNC) 

ल अदिः उ जि जं 5 ॥ हच, का कथा 
क बहुत अधिक संभावना है कि 
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उस दिन प्रातःकाल स्नान करते समय उसको जल का स्पष्ट ज्ञान 
नहा सके । लॉकन हम यह नहीं कह सकते कि उस परीक्षार्थी को 
स्नान करते समय जल का जरा सी ज्ञान नहीं हुआ था । उसको यदि 
जल का कुछ भी ज्ञान नहा हुआ होता तो वह स्नान की क्रिया सम्पन्न 
नहीं कर सकता । अतः यह्‌ सानना आवश्यक है कि उसको जल का 
कुछ-कुछ ज्ञान अवश्य हुआ था। हाँ, यह टीक है कि उसे जल के 
सम्वन्ध में स्पष्ट तथा विस्तृत ज्ञान नहीं हो सका था। अर्थात्‌ इस 
तरह का ज्ञान नहीं हुआ था कि यह जल है”, “यह तरल है”, 'यह 
शीतल है”, इत्यादि | इस तरह के अस्पष्ट प्रत्यक्ष को निर्विकल्पक 
प्रत्यक्ष कहते हैं 
किसी वस्तु के स्पष्ट तथा निश्चित प्रत्यक्ष को _ सविकल्पक-..प्रत्यक्ष... 

कहते हें । सविकल्पक प्रत्यक्ष सें बस्तु-विपयक धर्मो का स्पष्ट ज्ञान 
रहता है । निर्विकल्पक में वस्तु के अस्तित्व मात्र 
का वोध होता है, किन्तु सविकल्पक में इस प्रकार 
का स्पष्ट ज्ञान मिलता हे कि यह वस्तु अमुक है । 
नारंगी को देखकर जब हस अपने मन में यह सोचते हैं कि “यह 
नारंगी हे” तो हमें केवल नारंगी के अस्तित्व मात्र का ज्ञान नहीं 
हाता वरं यह भी ज्ञान होता है कि यह वस्तु एक विशेष प्रकार का फल 
है । अर्थात्‌ हम स्पष्टतया जानते हैं कि यह नारंगी हे । “यह नारंगी 
&”--इस वाक्य में “यह” उद्देश्य हे तथा "नारंगी? विधेय है । इस 
तरह हम देखते ह के निविकल्पक अत्यक्ष भ-कवल यह” मात्र का 


ज्ञान हाता हे । किलु सविकल्पक में “यह्‌” के ऊपर एक वाक्य की 


TRIER DL ORNL XFL 


रचना हो जाती है जिसके द्वारा उस 'यह'? का स्वरूप-निर्धारण होता. 


हैं| ऊपर के विचारा से यह स्पष्ट हे कि निविकल्पक प्रत्यक्ष के हुए 
एना सोंबेकल्पक प्रत्यक्ष नहीं हा सकता । जब तक किसी वस्तु के 
अस्तित्व का प्रत्यक्ष नहीं हाता हे तब तक यह निर्धारण केसे | 4 

सकता है कि वह वस्तु क्‍या है ? तालाब में जब तक किसी बस्तु का. 
हम देख नहा जं तब तक हम यह केसे कह सकते हैं कि बह व स 
है तथा लक अद्भ अछ Digitized by 83 ह... पर 


(२) स बिकल्पक 
प्रत्यक्ष 












र्क 
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प्रत्यभिज्ना' पहचान को कहते हैं। यदि किसी व्यक्ति को देखने 
से मन में यह भाव उत्पन्न हो कि इसी व्यक्ति से मुझे असुक समय 
` में असुक स्थान पर भेंट इउ थी तो इस ज्ञान को 
(३) प्रत्यभिज्ञा कि 


BR प्रत्यभिज्ञा कहते हें । प्रत्यभिज्ञा में पहचान का भाव 





अवश्य वत्तमान रहता डे । नेयायका ने प्रत्यक्ष का निर्विकल्पक 


सविकल्पक तथा प्रत्यभिज्ञा में जो भेद किया' है. उसे बोद्ध तथा 


अद्वेत-वेदान्ती नहीं मानते हैं 


(३) अमान 


(क) अनुसान का लक्षण 


प्रत्यक्ष के पश्चात्‌ अनुमान होता हे । अनुमान 'अछु' तथा मान! 
के योग से बना है । अलु का अथ है "पश्चात्‌? तथा सान का. रश 
ज्ञान, अते अनुमान उस ज्ञान को कहते है जो 
किसी पूवज्ञान के पश्चात आता दाहरणु क॑ 
द्वारा इसे समयी रोक होगा। पर्वत होगा। “पवत वहिमान है, क्योंकि यह 
धूमवान्‌ है. तथा जो दल है वह वहिमान है।” “देवदत्त मरम 
शील है, क्योंकि बहैँमंनष्य है. ओर. सभी भर्ने सरणशील 
पहले उदाहरण में पवत से उठते हुए धुएं को देखकर हम .इस निर 


अनुमान क्या है 


र मन पर पहु चते हैं कि वहाँ आग हे, क्योंकि हमें इस बात का पहले 


से ही ज्ञान हे कि घुओं ओर आग में व्याप्ति का सम्बन्ध स्थापित है | 
दूसरे उदाहरण में देवदत्त भे मनुष्यत्व वत्तमान होने के कारण हॅम 
इस निष्कष र पहुँचते हँ कि वह्‌ मरणशील है, क्योंकि मनष्यत्व ठ 


nmr 


यु में व्याप्ति का सम्बन्ध हे ।. अतः अनुमान उस विचार 








>> 


9६१९ १९१ ल्क 
Wa 
(ख) अनुमान के अवयव \ ¬ : 
अनुमान के लक्षण से यहस्पष्ट है कि किसी अनुमान में कम 
से कम तीन पद होंगे तथा कम से कस तीन वाक्य होंगे । अनुमान 
सें हम किसी वस्तु के किसी अप्रत्यक्ष गुण या लक्षण 


के वारे में जानते हें । ऐसे निश्चय पर पहुँचने के 


= 


अनुमान में तीन 


पढु भोर कम से ह RE 

लिये एक साधन की आवश्यकता होती है। उस 
कम तीन वाक्य डी ह MS 
ने हैं साधन सं तथा जिस निश्चय पर पटुँचते हें उसमें 
होते 


अच्छेद्य सम्वन्ध का होना आवश्यक है। आग 
ओर धुए वाले उदाहरण में हम इस निश्चय पर पहुँचते हैं कि पवत 
में आग है । पर्वत की आग को हम प्रत्यक्ष नहीं देखते हें । प्रश्‍न उठता 
है कि इस निश्चय पर पहु चने का क्या साधन हे । यह साधन घुँ 
है क्योंकि धुआँ और आग सें व्याप्ति सस्वन्ध हे । हम देखते हें कि 


इस घुआँ आर, झाग वाले अनुमान के तीन भाग हैं। पहला यहा ह, ) 


कि (पवत में धुआं हे |! दूसरा यह है कि “धु तथा आग {तथा आगा में व्याप्ति 
है” जिसे हम पहले से जानते हैं । तीसरा यह है कि पबत में आग है, 
यद्यपि उस आग को हम प्रत्यक्ष नहीं देखते हें । यहाँ पवत 'पक्ष' है। 
इसे पक्ष इसलिये कहते हैं इस अनुमान में पर्वत के सम्बन्ध में ही 
यह्‌ विचार होता हे कि वह वहिमान्‌ हे या नहीं? है तो किस प्रकार 
हे ? अभि 'साध्य? है क्योंकि अनुमान के द्वारा पवेत के सम्बन्ध में 
यही सिद्ध करना रह रहता है कि उसमें अग्नि है। .घुआँ 'लि्ठ” है। लिङ्ग 
का अर्थे चिह्न हे । उपर के उदाहरण में घुआँ आग का चिह्न हे है। इसी 
के द्वारा यह सिद्ध होता है कि पर्वत में अन्न है। लिङ्ग को 'देतु? या. 
साधन” भी कहते हैं । पाश्चात्य तर्कशाल् के अनुसार Syllogism 
अनुमान के पद्‌ -- में तीन पद होते ६००7, ५8/०7 तथा \ Major तथा Mid 
पक्ष, साध्य भौर 018. भारतीय तकशाख के अनुसार भी अनुमान 


Pe 





दे (हु को बिग में तीन पद हाते हैं । पञ, साध्य और हेत । भारः _ 
आ साधन भी तीय तकशास्र में Minor, )/8] तथा Middle 


5 COTS मलिक) जाच्द,न्यजध्वत-्हेते, छ गीत 


+ < 


कहते हैं) के लिये क्रमशः 'पक्ष', “साध्य? तथा. देता! (साधन | 
~ 0000 -: डी 


ह 
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बह अंग है जिसके लिये अनुमान की सृष्टि होती हे । साध्य उसे 
कहते हैं जो पक्त के सम्बन्ध में सिद्ध किया जाता हे । हेतु उसे कहते 
हैं जिसके हारा पक्ष के सम्वन्ध में साध्य सिद्ध किया जाता है.) 
साध्य का सम्बन्ध पक्ष के साथ हे, यह हेतु के द्वाराही सिद्ध 
होता है.। 

विचारक्रम के अनुसार अनुमान में सबसे पहले हेतुसहित पत्त 
का ज्ञान होता है । तब हेतु तथा साध्य की व्याप्रि का ज्ञान होता है। 
अन्त में यह निश्चय निकलता हे कि साध्यका 
सम्बन्ध पक्ष के साथ है | पहले हम किसी. पबत 
से धुआँ उठते देखते हैं । तब इस वात की याद आती है कि धुण के 
साथ आग का व्याप्ति-सम्बन्ध है । इसलिये अन्त में इस निर्णय पर 

पहुँचते हैं. कि पर्वत में आग हे । अनुमान के अवयवबों का क्रम 
मानसिक विचार-क्रम की दृष्टि से तो यही है । किंतु इसी को जब 

1 वाक्यों के द्वारा व्यक्त किया जाता है तो सबसे पहले पक्ष का सम्बन्ध 
साध्य के साथ स्थापित किया जाता है । जैसे “पर्वत वहिमान्‌ है” | 
उसके बाद इसका हेतु बतलाया जाता है । अर्थात्‌ यह बतलाया जाता 

` है कि किस हेतु के कारण पबत वहिसान है । जैसे--चू कि पवत 
धूमवान है” । यहाँ घूम हेतु है । अन्त में यह दिखलाया जाता है कि 
साध्य के साथ हेतु का अच्छेद्य सम्वन्ध हे । जेसे--“जहाँ धुआं है 
वहाँ आग है, जैसे चूल्हे भें” । इस प्रकार हम देखते हें कि अलुमान 

में कम से कम तीन वाक्य अवश्य होते हें । ये वाक्यनिश्चया 
त्मक ( (2१६९६०॥००])) हें । येया तो विधानात्मक (Affirmative! 
या निषेघात्मक ( \९९३६।५९ ) हो सकते हैं। ऊपर जिस प्रकार का 
क्रम निर्धारित छ्या है उसमे प्रथम वाक्य Syllogism के Conclu 
$०7 से, द्वितीय वाक्य Syllogism के Minor Premise से ऑर 
तृतीय वाक्य SYllogism के Major Premise से मिलते हैं. | अत 
४ र अनुमान एक, Syllogism है जिसमें 
। तीय ालः्षा. 6४11०९15 


अनुमान के वाक्य 
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में भेद यह ढे कि 55105150 के क्रम से अनुमान का क्रम-ठीक ड: 

पु _ ~ £: ~ मे १ 1 

ब्रिपरांत रहता ह । 5911021987 में c०n८।०५०० सबसे अन्त 108 

आता है, किंतु अनुमान में यह सबसे पहले आता है | Syllogism मै). 

Major Premise सबसे पहले आता हे, किंतु अनुमान में यह सबसे ॐ 

अन्त सें आता है । 

भारतीय ताकिकों का कथन है कि यदि अनुमान स्वार्थ हो 
अथात्‌ अपने लिये ही तो उसे क्रमबद्ध वाक्यों के रूप में प्रकट करने 


र ५ की आवश्यकता नहीं हे । जब अनुमान परथ होता 
स्वाथ आर पराश ` 
हैं अथात्‌ जव दूसरा के सम्सख किसी तथ्य के 
प्रदशेन की आवश्यकता होती हे_तो अनुमान को 
क्रसबद्ध एवं *रश खश्चित रूप सें प्रकट करने की आवश्यकता होती 


सर हम देखते हैं कि भारतीय अनुमान का रूप पाश्चात्य 
Categorical Syllogism से बहुत मिलता डे । किंतु दोनों में कई भेद 


अनुमान 


Ce पद 


` सी हें । पाश्‍चात्य तक+वेज्ञान के अनुसार Syllogism में तीन वाक्य 


होते ड इनमे प हला major premise, दसर minor premise 
था तासरा ८००८।५७।०० होता हे! किन्ह नैयायिको के अनुसार 
उमाने के हारा यदि दूसरों को कुछ समभाने की जरूरत हो तो 
इसे पाँच स्पष्ट वाक्यों सें व्यक्त करना चाहिये । इन वाक्यों को. 
अवयव कहते हें । इन अबयवों के नाम प्रतिज्ञा हेतु, उदाहरणा, 
उपनय तथा निगमन हैं ®। पंचावयव अनुभात का स्पष्टीकरण इस 
प्रकार किया जा सकताःहे- 
(१) रास मररशील है ( प्रतिज्ञा ) । 
९२ , क्योंकि वह सनुष्य है ( हेतु ) । 
(३) सभी मनुष्य सरएशील हैं; जैसे, देवदत्त, सोहन, सोहन | 
प्रति ( उदाहरण ) । ५ 
७ तक-भाषा ए० ४८-४६ देखिये । अनुमान के आकार के सम्बन्ध में. प 
सती राचन्द चटर्जी का [४९ Nyaya Theory of कलती ; 


38 55२ हि Sanskrit Academy, Jammmu. Digitized by 53 Foundati 
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(४) राम भी मनुष्य है ( उपनय ) । 

(५) अतः वह मरणशील हे ( निगसन ) 1 

प्रतिज्ञा प्रथम वाक्य है। यह किसी विशेष वात का कथनया 
अभिवचन है । हेतु दूसरा वाक्य [हे । इसमें प्रतिज्ञा का कारण 
दिखलाया जाता है | तीसरा उदाहरण हे । यह एक पूर्ण व्यापक 
वाक्य है जिसके द्वारा साध्य और हेतु का अविच्छिन्न सम्वन्ध 
उदाहरण सहित दिखलाया जाता है । चौथा उपनय हे । इसके द्वारा 
यह दिखलाया जाता हे कि उदाहरण-बाक्य प्रस्तुत विवेच्य (व्यव मे 
भी लागू होता है । पाँचवाँ निगसन है । निगमन उसे कहते हैं जो 
पहले के वाक्यां से निकलता हैं †। 


( हे ) अनुमान का आघार 
| न लय 
द्वारा अनुमान होता है । इस सम्बन्ध को व्याप्ति कहते 
| में पक्ष ओर साध्य का जो सरदन्थ स्थापित किया 
अनुमान की दो 
६ जाता है उसके लिये दो बातें आवश्यक हें । एक परे 
आवश्यक बात -- 
कोणी . ओर हेतु का सम्बन्ध हे तथा दुसरी देतु ऑर सा 
का व्याप्तिसस्वन्ध । 'पवत में आग हे” इस निगमन के लिय 
एक तो यह जानना आवश्यक है. कि पर्वत में घुआँ हे तथा दूसरा 
यह भी जानना आवश्यक है कि धुँ ओर आग में व्याप्ति्सम्श॥ 
` है। इससे स्पष्ट है कि अनुमान के लिये दो बातें आवश्यक दै! 
पहली पक्ष में हेतु का होना अर्थात्‌ पर्वत में घुए का होना अर दूसरी 
हेतु आर साध्य से  व्याप्ति-सम्बन्ध हाना थात 
ओर आग में अच्छेय सम्बन्ध का होना! 
_ वेत मे 'आग है? -- यह तभी सिद्ध हो सकता : 
ग स. व्यापक सस्त्रन्ध यत्तसान 


हेतु ओर साध्य के बीच जो व्यापक सम्वन्ध रहता हे उसी. के 
। अनुमान 















अशुमान भौर 
टी ब्याप्ति ४ ; 
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हेतु तथा साध्य के इस व्यापक सम्वन्ध को “व्याप्ति? कहते हैं । व्याप्रि- 


ज्ञान अनुसान का करण या साधन माना जाता है, क्योंकि अनमान 
का निगमन इसी पर निभर करता है। व्याप्ति के सम्बन्ध में दो 
प्रशन उठते हें । (२) व्याप्ति क्या हे ? (२) व्याप्ति का ज्ञान किस 
तर्‌ त हाता है ? 

प्रथम प्रश्‍न के सस्घन्ध में इस बात का स्मरण रखना आवश्यक 
है कि व्याप्ति का अथ व्यापकता? हे । व्याप्ति से दो वस्तओं के 
पारस्परिक सम्वन्ध का वोध होता हे जिनमें एक 


व्याप्ति के दो- ०- 
४» व्याप्याह तथा दूसरा व्यापक! हं । कोड वस्तु दूसरा 
न न 


मकार 


वस्तु के साथ बराबर रहती हूँ) कोई वस्तु दूसरी बस्तु में व्याप्त तब 
हाती हे(जव उस के साथ वह दूसरी वस्तु बराबर रहती ॥ ऊपर 
उदाहरण मैं घुआँ व्याप्त है, क्योंकि धुए के साथ आग बराबर पायी 
जाती है। कोई भी ऐसा धूमवान पदाथ नहीं है जो वहिसान्‌ न हो । 
लेकिन यद्यपि यह सत्य है कि सभी धूमवान्‌ पदार्थ वहिमान्‌ ह 
तथापि सभी वहिमाच्‌ पदार्थ धूमवान्‌ नहीं होते, जैसे तप्त लोह-लंड । 


न्यूनाधिक विस्तार वाले दो पदों में बव व्याप्ति का सम्बन्ध होता हे 


तो उसे असमव्याप्ति या विषमव्याप्ति कहते हैं । जैसे घए ओर आग 
में । दो पदां भें जब इस प्रकार का विषस-सस्वन्ध रहता है तो एक 
से (कम विस्तार वाले से) दूसरे का (अधिक विस्तार वालेका) अनुमान 


. किया जा सकता हे, किन्तु दूसरे से पहले का अनुमान नहीं हो 


सकता । घुए से आग का अनुमान किया जा सकता हे किन्तु आग 
से धुए का अनुमान नहीं हो सकता । किंतु जब समान विस्तार वाले 
दा पर्दा से व्याप्ति का सम्बन्ध रहता है तो उसे समव्याष्ति कहते 
हैं। समव्याप्ति वाले परो की व्यापकता बराबर होने के कारण 
एक से दूसरे का ओर दूसरे से पहले का अनुमान किया जा सकता 


। जैसे अभिषेय और प्रमेय | जो अभिवेथ दे बहू अमेय के ओर अभिधेय ओर प्रमेय । जो 





वस्तु में व्यापक तव होती हे/जब वह वस्त उस दसरी ' 


i भ्ग्‌ 
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सी भी अनुमान के हेतु तथा साध्य भें किसी प्रकार की व्याप्त 
का होना नितान्त आवश्यक हे । इसी प्रकार का नियम पाश्‍चात्य | 
Syllogism में सी हे। 5910९190 का झूल सिद्धान्त यह है कि दो 
वाक्यों में कम से कम एक व्याप्तिमूलक अवश्य होना चाहिये। 
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है वहाँ आग है । किन्तु प्रत्येक साहचर्य को व्यासि नहीं समझना 
चाहिये । यह तो सत्य है कि आग फे साथ प्रायः छुआ दीख पड़ता 
है। फिर भी दोनों सें व्याप्ति नहीं दे, क्योंकि धुए के बिना भी 
आग. रह सकती है. । तात्पर्य यह दे कि 
धुआओँ और आग का साहचर्य कुछ उपाधियाँ 7 
| निमेर्‌ होता हे जो उपाधियाँ धुआँतथा आग से भिन हैं। आगम पुत्रा | 
bs ज्ाअस्तित्व आदरः इधन अर्थात्‌ जलावन के भींगेपन पर निर्भर करता | 
है। यदि इधन सींगा न हो तो घुआँ नहीं हो सकता-। अतः हॅ 12! | 
साथ्य के उस साहचर्य को व्याप्ति कहते हैं. जो उपाधिहीन दो। ग |” 
हेतु-पद्‌ ओर साध्य-पद्‌ का नियत अनौपाधिक सम्बन्ध है।  _ 
` दूसरा प्रश्‍न यह उठता है {कि व्याप्ति का ज्ञान किस प्रकार € 
= है! “सभी घूसवान्‌ पदार्थ वहिमान है या ह 
शिया as मलुष्य मरणाशील हें?--इस "तरह के सव | 
MN क्यों की स्थापना केसे होती है ९ चार्वाक र 
2 लिये इस तरह की कोई समस्या नहीं इं, क्योंकि ये लोग ्र्यचषवाी 
है । ये अनुमान की भामारिकता को मानते ही नहीं । अन्यान्य भार, 
दशन, जो अनुमान की प्रामाणिकता को म" 
व्यांप्तिज्ञान की समस्या का अपने-अपने ४१ 
हौ के अनुसार व्यॉर्धि 
अ वरध के द्वारा हो सकी 
य के बिचार तथा की , 
है इनको ज्ञात मर्द 


उ्ाध्रि दा खचण 














व्याप्ति-ज्ञान की 
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लिये स्वाभाविक तथा स्वतःप्रात् होता हे । दो वस्तुओं में यदि कात... 
कारण का सम्बन्ध हो तो उन दोनों में व्याप्ति का सम्बन्ध अवश्य 
होगा, क्योंकि काय की उत्पत्ति कारण के विना कभी नहीं होती है । 
काय-कारश-सस्बन्ध स्थापित करने के लिये बोड़-दाशेनिक पंच- 
कारणी की सहायता लेते हैं ।° पंचकारणी निम्नलिखित निरीक्षण- 
प्रणाली का नाम है 
(१) कारण या काय कुळ भी इष्टिगोवर नहीं हे । (२) कारण का 
प्रत्यक्ष हुआ । (३) शीघ्र ही काय सी दृष्टिगोचर हुआ । (४) कारण का 
लोप हुआ । (५) शीघ्र ही कार्य भी लुप्त हो जाता है । व्याप्ति-सस्वन्ध 
स्थापित करने के लिये वोड-दाशनिक तादात्म्य की भी सहायता लेते. 
हैं| दो वस्तुओं में यदि तादात्म्य है अर्थात्‌ एक का अस्तित्व यादि 
दूसरी वस्तु के अंतगत हे तो दोनों सें व्याप्ति का सम्बन्ध अवर 
होगा । सभी सनुष्य जीव हैं। अर्थात्‌ मनुष्य जीवों के अंतगत है । 
विना जीवत्व का मनुष्य सजुष्य नहीं कहा जा शकता । अतः सतुष्य 
तथा जीव में तादात्म्य होने के कारण व्याप्ति का सम्बन्ध है | 
वेदान्तियाँ का सत हे कि व्याप्ति की स्थापना अतीत अव्यभिचारी 
साहच पके अनुभव पर अवलस्बित है । अतीत में यदि दो-वस्तुओं-- 
का साहचर्य देखा जाय अर्थात्‌ बरावर उन्हे एक साथ देखा जाय तो 
दोनों में व्याप्ति का सम्बन्ध अवश्य मानना चाहिये । _ 
व्यभिचार दृशेनेसति सहचारदशेनम्‌- अर्थात्‌ 
दि दो वस्तुओं को बराबर एक साथ देखें, आर 
उनका व्यभिचार ( व्यतिक्रम) देखने में नहीं आवे तो दोनों 
साहचय का सम्बन्ध मानना चाहिये । 
नैयायिकं का भी वेदान्तियों की तरह यही मत है कि व्याप्ति की 
स्थापना ऐसे ही अनुभव पर अवलम्बित है जिसका अतीत में कोई 
नेथायिको के व्यतिकम नहीं हुआ हो । वे, बोद्धों की तरह कार्य 
कारण या तादात्म्य सम्बन्ध जैसे सिद्धान्तो की 
0-0. «सङ्का मही, लेते "हे. एकिम ऽचः येक्षम्लि 


वेद्दान्सियों के 
अनुसार 
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तरह केवल अव्यभिचारी अनुभव की ही सहायता नहीं लेते, वरं 

इसकी पुष्टि तक तथा सामान्य-लक्षण-प्रत्यक्ष के द्वारा भी करते हैं 

न्याय की व्याप्तिस्थापन-प्रणाली इस प्रकार की है--प्रथम हम यह 
NE हा ती 


खत छ क टा वस्तरा में अन्वय का सम्बन्ध है 
न्याय-प्रणाली के 


तु 
>> 
छ 


अधात्‌ एक वस्तु के रहने पर दूसरी भी रहती है। 





झावश्यकक ग्ण ताड == 
इसका एक भी व्यतिक्रम नहीं देखा जाता। . 
(१) अन्म र ठु र | 
—— उदाहरणाथ, जव-जव जहाँ-जहाँ धुँ देख | 





उसके साथ आग भी देखी गई हे । अन्वय के बाद व्यतिरेक की 
सहायता ली जाती हे । अर्थात्‌ आग के नहीं रहने से घुआँ भी नहीं 
पाया गया हैं । एक के नहीं रहने पर दूसरे का नहीं रहना व्यतिरेक 7 
रै कहलाता है । व्याप्ति के सम्बन्ध को स्थापित करने | 
(२) व्यतिरेक आ र b 
--------« के लिये व्यतिरेक का होना भी नितान्त आवश्यक 
हे । अन्वय तथा व्यतिरेक यदि मिला दिये जॉय तो वे मिल कर | 
पाश्चात्य तक-शास्त्र के [००६ \/९६३० के सदृश हो जातेहैँ। | 
व्यतिरेक के बाद व्यभिचाराप्रह का क्रम आता है । इसमें यह अ 
का प्रयत्न किया जाता है कि दोनों वस्तुओं मे 
(३) व्यभिचाराम्र 
~ व्यभिचार तो नहीं है। अर्थात्‌ ऐसा तो नहीं दै # 
एक का आविर्भाव दूसरे के बिना भी हो जाता हे । ऐसा हो जाने र 
उसे व्यभिचार कहते हें । इन तीर्नो आवश्यकताओं की पूर्ति हों जाने 
पर उन दोनों वस्तुओं सें नियत सम्वन्ध स्थापित हो जाता है। 
लेकिन अभी भी हम यह नहीं कह सकते कि वह नियत सम्ब 
अनोपाधिक अर्थात्‌ उपाधिहीन है । हम देख चुके हैं कि व्याप्ति केवर्ल 
(७) :हुपाडिनिय नियत नहीं होती वरं उसे अनौपाधिक भी हना 
चाहिये । डात व्याप्ति-निर्माण-प्रणाली का चौथा 
क्रम उपाधि-निरास हे । उपाथि-निरास उपाधिःनिरास के हारा एक-एक कर सभी 


। उपाधियों का निराकरण 
किये विना व्याप्ति का सम्बन्ध स्थापित नहीं किया जा सकता । 


Ce i , undation USA. 
ते की सम्बन्ध तंव तक स्थापित नहीं हो 
' fr TT क ति bd EE 
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सकता हे जब तक उन दोनों का साहचय किसी अन्य उपाधि पर 
निभर करता हे । मैं विजली का बटन दवाता हूँ ओर रोशनी हो 
जाती है । यदि बटन नहीं दवाता हूँ तो रोशनी नहीं होती हे । यहाँ 
अन्वय तथा व्यतिरेक दोनों वत्तमान हैं । इससे यदि कोई इस 

एचय पर पहुँचे कि वटन दवाने में तथा रोशनी में व्याप्तिका 
सम्बन्ध है तो उसका विचार दोषपूण होगा । क्‍योंकि उसने उपाधि 
की ओर ध्यान नहीं दिया है जैसे बिजली की शक्ति । बिजली की 
शक्ति के बिना केवल बटन दवाने से रोशनी नहीं हो सकती है। 
बिजली की रोशनी के लिये बिजली की शक्ति का होना नितान्त 
आवश्यक है । चूंकि यह कोई जरूरी नहीं हे कि बटन दबाने के 
समय बिजली की शक्ति वत्तमान रहे ही, इसलिये बटन दबाने तथा 


रोशनी सें व्याप्ति का सम्वन्ध स्थापित नहीं हो सकता । नैयायिको 
' उपाधि का लक्षण इस प्रकार बतलाते हैं-उपाधि वह है जिसका' 
| साहचर्यं किसी अनुमान के साध्य के साथ रहता है किंतु देतु या... 


ee र द 
साधन के साथ नहीं रहता हे । अर्थात्‌ उपाधि को साध्यससव्यापि, 


तथा अञ्याप्तसाधन होना चाहिये । उदाहरण के द्वारा हम इन बातों 


, का स्पष्टीकरण कर सकते हैं । यदि घुण से अर्ति का अनुमान नहीं 
करके कोई अभि से धु का अनुमान करे तो यह अनुमान उपाभि-' 


| दुष्ट व्याप्ति पर निभर होने के कारण भ्रमात्मक हो जायगा । क्योंकि 


। यहाँ घूस साध्य है ओर अप्नि साधन है, और आग में तभी घुआँ हो. 
¦ सकेता जब आग की उत्पत्ति भींगे इधन से हुई हो । यहाँ हम देख | 


: सकते हैं कि उपाधि आद्रे धन? साध्य “धूम? के साथ बराबर पाई 


जाती है, किन्तु हेतु अभि के साथ बराबर नहीं पाई जाती क्योंकि 
से भी अम्निबान्‌ पदार्थ होते हैं जो धूमवान नहीं होते, जैसे विद्य त. 

| आदि । अतः हम कह सकते हैं कि उपाधि (आद्रे धन) साध्य (धूम) 
| समव्याप़ हे ओर अव्याप्त-साधन ( अमि ) हे । अतः दो वस्तुओं भे 
। 'नयत सम्बन्य स्थापित करने के लिये उपाधि-निरास  नितान्त 
। आवश्यकत, ॥ऐेल्तातसिथतयनोमािक? शसक्येन्धः3 ह्थाएि केः 
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लिये विभिन्न परिस्थितियों में दोनों वस्तुओं के अन्वय तथा व्यतिरेक 
का भूयोद्शन या पुनः पुन: निरीक्षण करना चाहिये । इस भूयोदर्शन 
के क्रम में यदि हम देखे' कि साध्य के उपस्थित या अनुपस्थित होने 
पर हेतु के अतिरिक्त अन्य कोई वस्तु उपस्थित या अनुपस्थित न हो 
जाती है तो हम सममे गे कि हेतु और साध्य का साइचर्य उपाधिहीन 
हे । इस तरह हेतु और साध्य के बीच नियत सम्बन्ध स्थापित करने 
के समय जितनी उपाधियों की आशंका रहती हे सबों का निराकरण 
हो जाता है ओर तब हम कह सकते हैं कि उन दोनों के बीच व्याप्त 
का सम्बन्व स्थापित हुआ -। अतः हस देखते हैं कि नियत अर 
अनोपाधिक सम्वन्ध को ही व्याप्ति कहते हैं । 
किन्तु व्याप्ति के सम्बन्ध सें एक संशय रह ही जाता है ह्यास 
( पिए ) या चार्वाक जैसे संशयवादी कह सकते हैं. कि यरि 
लल = ककल अतीत एवं बत्तमान अनुभव को ल 
न तो इस कह सकते हैं कि घु तथा आग की व्याप्त 
में कोई व्यतिक्रम नहीं पाया गया है | किन्तु इसका क्या प्रमाण है 
कि यह्‌ सम्बन्ध भहनक्षत्रा जैसे सुदूर स्थानों के लिये तथा भविष्य 
के लिये भी लागू होगा ? इस संशय को दूर करने के लिये नैयायिक 
व्यासि-रत्ता के निमित्त तक की सहायता लेते हैं । वे कहते हैं कि 
“सभी धूमवान्‌ पदार्थ वहिमान्‌ हैं?--यह्‌ व्याप्ति तके के द्वारा इस 
प्रकार प्रमाणित हो सकती हे । यदि यह बाक्य सत्य नहीं है तो 
इसका विरोधी वाक्य “कुछ धूमबान पदार्थ बहिसान्‌ नहीं हैं” 
अवश्य सत्य होगा 1 किन्तुं यह वाक्य सत्य नहीं हो संकता, क्योंकि 
इसका खंडन काय-काररा-सस्बन्ध के सिद्धान्त के द्वारा हो जाता है । 
काय-कारण-भस्बन्ध के सिद्धान्त के अनुसार बिना कारण के कोई 
काय नहीं हो सकता । इसलिये. घुए” का भौ छुछ न कुछ कारण 
. . अवश्य होगा । अव यादे हम कहते हें कि छुछ धूसवान्‌ पदार्थ 
. बहिमान नहीं हे तो इसका अर्थ यह होता है कि भूस काः कोई कारण 


र केल्तिश्क्सप्धूसेःक'को ई अस्य कारणा विदित 
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नहीं है । अतः काय-कारण-सिद्धान्त फे अनसार ऊपर का विरोधी 
वाक्य सत्य नहीं समका जा सकता । इस पर यदि कोई हटी व्यक्ति 
कहे कि कभी-कभी विना कारण के भी काये उत्प हो सकता है तो 
उसका उत्तर व्यवहार-सम्बन्धी व्याघातो के द्वारा. दिया जा सकता 
। ऐसे डी व्यक्ति से पूछा जा सकता है कि यदि विना. कारण 
के कोई कार्ये सम्पन्न हो जा सकता हे तो रसोई पकाने के लिये आप 
आग की खोज क्यों करते हैं ? न्याय-दर्शन की यद्द त्-प्रणाली 
पाश्चात्य तकशास्त्र के argumentum reductio ad absurdum 
से मिलती-जुलती है । व 
ऊपर के वृत्तान्तों से यह स्पष्ट है कि किस तरह नैयायिक देखी 

हुई ज्यक्तिगत घटनाओं के हारा व्यापि की स्थापना करते हैं । किन्तु 
छिर भी वे कहते हैं कि व्यक्तियों (Particulars) 
को ही देखकर किसी जाति के बारे में जो व्याप्ति- 
नप ज्ञान होता हे वह इतना निश्चित नहीं है जितना 
निश्चित “सब मनुष्य मरणशील हैं” ऐसे वाक्य को हम खमकते हैं । 

सभी कोए काले ६” यह वाक्य अतीत के अनुभव के आधार पर 
स्थापित किया गया 5न्लुं इस वाक्य में उतनी सत्यता नहीं है 
जितनी “सभी मनुष्य मरणशील हैं? में है। उजले कौए की कल्पना 
करना असर मनुष्य की कल्पना से अधिक सरल है। जिस तरह 
कोयल काली, भूरी, या कई रंगों की हो सकती है, उसी तरह कौआ 
भी काला या भूरा हो सकता है । किन्तु हमलोग अपने को अमर 

हीं मान सकते हैं तथा इस कल्पना के अनुसार हसलोग अपना कोई 
भी काम नहीं कर सकते हैं । प्रश्‍न उठ सकता हे कि ऊपर छे दोनों 
वाक्यों में इस तरह का भेद क्यों है? इस प्रश्न का उत्तर इस प्रकार | 
दिया जा सकता है। कोए का स्वभाव इछ ऐसा नहीं है कि वह काला . 
अवश्य ही होगा । किन्तु सनुष्य का स्वभाव कुछ ऐसा हे कि वह एक ` 
न एक दिन अवश्य मरेगा। हम कोए को इसलिये काला नहीं कहते 
कि कोए दूसरेशशमःके'होम्हीम्सहीम्समकते? So 'इसलियिण्फहलेए 
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अबतक उन्हें वरावर काला पाया हे । किन्तु मनुष्य को मरणशील 
इसलिये कहते हैं कि उनके स्वभाविक घर्म मनुष्यत्व में ओर मृत्यु में 
आवश्यक सम्वन्ध हे । देवदत्त, राम तथा मोहन इसलिये मरणशील 
नहीं हैं कि वे देवदत्त, राम तथा मोहून हैं, बरं इसलिये मरणशील 
हैं कि वे सभी मनुष्य हैं अर्थात्‌ उन सर्वो में "मनुष्यत्व? हे । इससे 
स्पष्ट हे कि केवल व्यक्तियों (?27।८७।३78) के प्रत्यक्ष के द्वारा निश्चित 
व्याप्ति-ज्ञान नहीं हो सकता, प्रस्युत उन सभी व्यक्तियों भें अनुगत जो 
जाति या सामान्य-धम है उसी के प्रत्यक्ष के द्वारा हो सकता है । 
अतः नैयायिक सामान्य-लक्षण-ज्ञान के आधार पर ही व्याधि की 
स्थापना करते हैं। “सभी मनुष्य मरणशील हैं” इस वाक्य में 
“मनुष्यत्व? तथा “सृत्यु’ सें सम्बन्ध स्थापित किया गया है । “सभी 
धूमवान्‌ पदार्थं वहिमान्‌ हैं?-- इसमें “घूमत्व” तथा 'धहित्व' में 
सम्बन्ध जोड़ा गया हे । जभी हम “मनुष्यत्व? तथा 'सृत्यु' में सम्बन्ध 
जोडते हैं तभी हम यह कह सकते हें कि सभी मनुष्य मरणशील हैं । 
इसका कारण यह है कि "मनुष्यत्व? से किसी विशेष मनुष्य का बोध 
नहीं होता यर सनुष्यमात्र का बोध होता है, क्योंकि मङुष्यमात्र में 
सनुष्यत्व हे । अतः हमें यह नहीं सोचना चाहिये कि थोड़े से अतीत 
| अनुभवों के आधार पर ही व्याप्ति की स्थापना हो सकती है। ऐसा 
करना दोषपूणो होगा । “कुछ मनुष्य सरणशीक्ष हैं?! इस अनुभव के 
आधार पर यदि हम यह कहें कि “सभी मनुष्य मरणशील हैं। तो 
किसी जाति के कुछ अंश के ज्ञान के. द्वारा हम समम्र जाति के बारे 
सें अनुमान करते हैं। यहाँ संदेह का क्रारण रह जाने से अलुमान 
पूणा निश्चयात्मक नहीं होता । अतः हम देखते हैं कि व्याप्ति-निश्चय 


| 

| 

| के लिये व्यक्तियों में अनुगत जाति-धर्म या सामान्य का प्रत्यक्ष नितान्त 
|... आवश्यक है $ । ` 
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(घ) अजुमान के भेद 


हम ऊपर देख चुके हैं कि भारतीय तक-शास्त्र के अनुसार 
अनुमान में व्याप्ति ( ०५७००४०० ) और निगसन ( 4९duction ) 
दोनों ही सम्मिलित हैं | हम यह भी देख चुके हैं कि अनुमान में 
र प्रत: जितने भी 


कस से कम तीन निश्चित वाक्य अवश्य होते हैं । 

Ns > ~ 
अनुमान हें सभी निश्चयात्मक वाक्यां से बने हें ओर उनकी 
यथार्थता केवल संभावित या संभावनामूलक नहीं है, प्रत्युत वस्तु- 

~ (AC NS टा ९ 

मूलक या वास्तविक भी होती हे । इसलिये पाश्चात्य तक-शास्त्र के 
अनुमान के कुछ प्रकार-भेद न्याय के अनेमान में नहीं पाये जाते हैं | 
नेयायिक अनुमान के तीन प्रकार के मुख्य भेद प्रानते हैं । 

ख चुके हें कि एक दृष्टि से अनुमान के दो भेद होते हैं-- 
स्वाथ तथा पराथ । यह बिभेद अनमान के प्रयोजन-भेद के अनसार 

eR गया हे । कभी-कभी हम अपने ज्ञान के लिये 
सदाथ और पराथे . > 
2३ अनुमान करते हैँ । इसे स्वा्थान॑मान*ऊहते*हैं:॥« 
> किन्तु कभी-कभी किसी बात को दूसरों को समझाने 
के लिये भी इम अनुमान करते हैं । यह पराथ अनुमान कहलाता 
है । स्वार्थानुमान का उदाहरण इस प्रकार दिया जा सकता है । कोई 
सनुष्य पवत में घुआँ देखता हे । तब उसे यह स्मरण होता है कि 
घुझँ अर आग में व्याप्ति का सम्बन्ध है । अन्त में बहू इस निगमन 
पर पहुँचता है कि पर्वत में आग हे । यह अनुमान अपने लिये हुआ 
हे, इसलिये इसे स्वार्थानुसान कहते हैं । किन्तु जब कोई मनुष्य स्वयं 
Coo ° ~ है ङ्स 

समकता हे कि पबत सें आय है और इस बात को दूसरे को समझाने 
की कोशिश करता है तो वह इस प्रकार का अनुमान करता है-- 
“पर्वेत वहिमान्‌ है, क्योंकि यह धूमवान्‌ हे तथा जो धूमबान्‌ 
वह वह्निमान्‌ है, जैसे पाक-ग्रह । उसी प्रकार पवेत धूमवान्‌ है । अत 


बह भी वहिमान्‌ हे $ । ्‌ 

ह तर 9६ ized by 93 Foundation USA 
NN) च 

य आळ ६. अल 














२०% 


_ 


अन्य प्रकार-भेद के अनुसार अनुमान तीन प्रकार के होते हैं- 
पूववत्‌, शेषवत्‌ तथा सामान्यतो & । यह व्याप्ति के प्रकारःभेद्‌ 
के नुसार हुआ हे । पूर्वचत्‌ तथा शेषवत्त अनुमान 

(१) पूवत 


काय-कारण के नियत सम्बन्ध के द्वारा होते हैं 


(२) शषघत्‌ भौर ह 
किन्तु सामान्यतोएष्ड कार्भन्कारण के द्वारा नहीं 


(३) सामान्यतो 
mv 
अष्ट अनुसान 


` 


होटा । न्याय के अनुसार कामे के अव्यवहित 
नियत पूरबंबर्ती घटना को कारण कहते हैं और 
कारण के नित्य अव्यवहित परवर्ती घटना का काये कहते हैं †। 
पूवबत्‌ अनुसान उसे कहते ई जिसमें अयिष्यत्‌ कार्य का असमान 
(3) >. का अनुमान वत्तमान समय के मेघों को देखकर 
करना । शेषवत्‌ अनुमान उसे कहते हैं जिसमें वत्तमान काये से विगत 
कारण का अनुमान किया जाता है । जैसे नदी को गंदी तथा वेगवती 
1७ घारा को देखकर विगत श्ष्टि का अनुमान क 
= इन दोनों अनुसानो में जो व्याप्ति. प्रयुक्त हुई है 
उसमें साधन तथा साध्य के बीच कारण-कार्य-सस्वन्ध वर्तमान 
हे †। सामान्यतो द सें जो व्याप्ति प्रयुक्त होती है उसके साधन-पद 
तथा साध्य-पद के बीच कारण-काय-सम्बन्ध नहीं रहता । साधन- 
` पद्‌ साध्य-पद का न तो कारण है न कार्य ही हे । एक से दूसरे का 
A जम मान इस आधार पर नहीं हाता कि उसमें कारण-कार्य-सम्बन्ध 
है, कि वे दोनों 
थः पाये जाते हँ । सामान्यतो दृष्ट का उदाहरण इस प्रकार दिया 
ससय पर देखते न 5% आम 1 पर देखने से मालूस पड़ता है कि चन्द्रमा 
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आकाश के भिन्न-भिन्न स्थानों पर रहता हे । इससे उसकी गति को 
प्रत्यक्ष नहीं भी देखकर हम इस निश्चय पर पहुँचते हें कि चन्द्रमा 
गतिशील है । इस अनुमान का आधार यह है कि अन्यान्य बस्तों 
के स्थान-परिवन्तन के साथ-साथ उनकी गति का भी प्र क्ष होता 
हे | इसलिये हम यह अनुमान करते हैं कि चन्द्रमा के स्थानान्तरित 
होने के कारण उसमें भी गति होगी, यद्यपि चन्द्रमा की गति को हम 
प्रत्यक्ष नहीं देखते । इसी तरह किसी अपरिचित पशु के श्र्गो को 
देखकर हम अठुमान करते हैं कि उस पशु का खुर फटा होगा । इस 
प्रकार के अनुमान कार्य-कारण-सस्वन्थ के द्वारा नहीं होते ग्रत्युत 
सासान्य सादृश्य के अनुभवों के द्वारा ही होते हैं । अतः हम देखते . 
& (के सामान्यतो दट चनुमान उपमान से मिलता-जुलता हे & । 

एक तीसरे प्रकार के प्रकार-भेद के अनुसार अमसुमान तीन तरह 
के होते हैं-केवलान्वयी, केवलव्यतिरेकी, तथा 
अन्वयव्यतिरेकी । यह प्रकार-भेद बहुत य्रुक्तिपुर्ण है, 
क्योंकि यह व्याप्ति-स्थापनअणाली के प्रकार-भेद 

र अवलस्वित ह। हम तो देख ही चुके हैं कि 
अडान के लचे व्याप्ति कितना आवश्यक है। 
केवलान्वयी अनुमान उसे कहते हैं जिसके साधन तथा साध्य से 

| देखा जाता हे । अर्थात्‌ जिसकी व्याप्ति केवल अन्वय 
के द्वारा स्थापित होतीं है और जिसमें ञ्यतिरेक का 
सवथा अभाव होता है । इसका स्पष्टीकरण ह्म 
नलिखित उदाहरण के द्वारा कर सकते हैं-- 

& कुछ अन्य व्याख्याताओों के अजुसार पूववत्‌ अनुमान उसे कहते हैं जो 
"वद्घ ढो वस्हुर्था के बीच नियत सम्बन्ध या व्याप्ति के द्वारा होता है और 
२ वदत्‌ शलमोन उसे कहते हें जिसमें संभावित कोटियों के अतरत जो कोटियं 
अस्यत हैं उनके निराकरण के द्वारा शेष का अनुमान किया जाता हे 

शब्द या ता दव्य है या गुण या कम । किन्छु वह दव्य भी नहीं हेः 
भी नहीं है, ( क्योंकि द्वव्य भोर झे के लक्षण इसमें अप नहीं 
इस ख्ये (यङः शु aemy. Jammmu. Digitized by §3 TO oe 
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(१) केवलान्द्यी, 
+ ७७ कक ७ है 
(२ । केवल्व्घ तिरेकी 
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व्यतिरेको अनुमान 


` (५) केषजास्वथी 
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सभी प्रमेय ( ज्ञ यवस्तु ) अभिधेय ( नाम से पुकारने के योग्य ) हें 
घट प्रमेय है, 
अतः घट अभिधेय है । 

इस अनुमान के प्रथम वाक्य में उद्देश्य ओर विधेय के बीच 
याप्ति-सस्वन्ध है । इसके विधेय के साथ उद्देश्य के किसी अंश के 
सम्बन्ध का व्यतिक्रम नहीं हो सकता है, क्योंकि यह संभव नहीं है 
कि किसी भी ज्ञेय द्रव्य का नाम नहीं दिया जा सकता । कम से 
यह ज्ञेय है यह तो अवश्य ही कहा जायगा। यहाँ व्याप्त 
करने के लिये कोई व्यतिरेकी दृष्टान्त अर्थात्‌ “जो अभिधेय नहीं 
वह अज्ञेय है, ऐसा दृष्टान्त नहीं मिल सकता । क्योकि जसे पह 
कहा गया है? ऐसी कोई वस्तु हम नहीं देख सकते जिसका कोई नाम 
नहीं रक्खा जा सकता । इसीलिये इस प्रकार की व्याप्ति का नास 


केचलान्वयी है । 


ord Fd | 


श 


केबलव्यतिरेकी अनुमान उसे कहते हें. जिसमें साध्य के. अभाव 
के साथ साथ साधन के अभाव की व्याप्ति के ज्ञान से अरमान 
होता हे, साधन ओर साध्य की अन्वयमूलक 
व्याप्ति से नहीं। इसलिये इस व्याप्ति की स्थापना 
व्यतिरेकी-प्रणाली के द्वारा ही हो सकती है। क्योकि 
पक्ष के अतिरिक्त साधन का ओर कोई दृष्टान्त नहीं जिसमें उसका 


(२) केवल 
व्यतिरेको 


साध्य के साथ अन्वय देखा जाय | इस अनुमान का उदाहरण याँ | 


दिया जा सकता है :-- 
अन्य भूता से जो भिन्न नहीं है उसमें गन्ध नहीं हे. 
. पृथ्वी में गन्ध है । 
अतः एथ्वी अन्य भूतों से भिन्न है ।कः 
88 केवलव्यतिरेकी अनुमान का दूसरा उदाहरण इस प्रकार दिया जा 
इता है - सूय भन्प नचत्रा से मित्र है, क्याँि यह स्थावर हे; जो अन्य 
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इस अनुसान के प्रथम वाक्य में साध्य के अभाव के साथ 
साधन के अभाव की व्याप्ति दिखलायी जाती है। साधन “गन्ध” को 
पक्ष “प्रथ्वी” के सिवा ओर कहीं देखना संभव नहीं हे । इसलिये 
साधन ऑर साध्य के वीच अन्वयमूलक व्याप्ति स्थापित नहीं हो 
सकती । इस प्रकार हम देखते हैं कि यहाँ व्यतिरेकमूलक व्याप्ति पर 
ही अनुमान किया जा सकता हे । 
अन्वयव्यतिरेकी' अनुमान उसे कहते हें जिसमें साधन ऑर 
साध्य का सस्वन्ध अन्वय तथा व्यतिरेक दोनों ही के द्वारा स्थापित 
(वी हाता ह । इस अनुमान का व्याप्ति-वाक्य इस प्रकांर 
कल सत्यापित. होता हे--साधन के उपस्थित रहने पर 
साध्य भी उपस्थित रहता हे । साध्य के अनुपस्थित 
हने पर साधन सी अनुपस्थित रहता हे । इस प्रकार व्याप्ति का 
ज्ञान अन्वय ओर व्यतिरेक की सम्मिलित प्रणाली पर निर्भर करता 
हे। निम्नलिखिन युग्म अनुसान के द्वारा अन्वय-ञयतिरेकी अनुमान 
का स्पष्टीकरण हो सकता है :-- 
(१) सभी धूमवान्‌ पदाथ वहिसान हैं; | 
पवत धूमवान्‌ हे; 
अतः पवत वह्निमान्‌ हे । 
(२) वहिहीन पदाथ धूमहीन हे; 
पवत धूमवान्‌ है; 
अतः पर्वत वहिसान्‌ है । 
(५) हेत्वाभात 
(अनुमान के दोष) 


भारतीय तक-शास्त्र में अनुमान के दोषों को हेत्वाभास : के दोषों को हेत्वाभास कहते हैं। 


_ देत्वाभास का अर्थ हे देत का. आभास होना। अर्थात्‌ हेतु नहीं होने | 
यांच हेत्वाभास पर भी हेतु के जैसां प्रतीत होना । हेत्वाभार षाँ 


प्रकार के होते हैं-(१) सडयमिनार ! 
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(३) सत्प्रतिपक्ष, (४) असिद्ध तथा (४) बाधित । हम इनका एक-एक 
कर विचार करेंगे। | 

प्रथम हेत्वाभास का नाम सव्यभिचार है। 
सव्यभिचार का उदाहण यों है :-- 

सभी द्विपद बुद्विमान्‌ हैं; 

हंस हिपद हैं; 

अतः: हंस बुद्धिमान्‌ हे । 

इस अनुसान का निगमन गलत हे । क्योंकि हेतु "द्विपद? आर 
साध्य वह्निमान्‌ में अ्रव्यसिचारी साहचये नहीं है। कुछ डिपद 
बुद्धिमान्‌ हैं आर कुछ नहीं भी हें । ऐसे दवेतु को सव्यभिचार 
कहते है । 


सव्यभि'चार: द्वारा. एक ही. निगसन -नहीं निकलता, 


(१) सन्बभिचार 


प्रत्युत दो विरोधी निगसन निकल सकते हैं.। अलुसान का नियम र 


यह है कि देतु और साध्य में अव्यभिचारी साहचय हो | किन्तु साभ्य 
के साथ सव्यभिचारी हेतु का नियत साहचर्ये नहीं पाया जाता । 
उसका साहचर्य केवल साध्य के साथ ही नहीं, वरं अन्य वस्तुओं के 
साथ भी पाया जाता हे । अतः इस हेतु को साध्य का अनैकान्तिक 
( अनियत ) सहचर कहा जाता है। हम इसका एक ओर दष्टान्त 


ले सकते हैं- 


सभी प्रमेय वह्निमान्‌. ह 
\ पर्बत प्रमेय है; \ 


. अतः पर्वत वहिमाब हें । ` 

हेतु है। प्रमेय बह्विसान्‌ भी हो सकते हैं आर 

हैं। जैसे प्राकग्रह बह्निमान है ओर तालाब 
कि सर्भी प्रमेय बहिमान्‌ नहीं 

“पवत वहिसान्‌ द. 

के द्वारा तो हम यह भी. 
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दूसरे प्रकार के हेत्वाभास को 'विरुद्ध' कहते हें । एक। उदाहरण 
लीजिये । “वायु गुण है, क्योंकि यह रिक्त है ।” इस अनुमान में हेतु 
'रिक्त' तो विरोधी है क्‍योंकि यह वायु के गुंशत्व 
को सिद्ध नहीं करता, वर॑ उसका विरोध ही करता 
है | अतः विरुद्ध-देतु उसे कहते हैं जो निगमन-वाक्य को सिद्ध करने 


RS 


(२) विरुद्ध 


के बजाय यथाथतः उसका खंडन दी करता हे । विस्द्ध-डेु उस 
अनुमान में पाया जाता हे जिसमें वह साध्य के अस्तित्व को नहीं 
प्रत्युत उसके अभाव को ही पक्ष में सिद्ध करता है । नैयायिक इसका 
उदाहरण इस प्रकार देते हें । “शब्द नित्य है, क्योंकि यह एक परि- 
णाम है ।” हेतु परिणाम! शब्द के नित्यत्व को नहीं, वरं इसके 
अनित्यंत्व को सिद्ध करता है, क्योंकि जो परिणाम हे वह नित्य नहीं 
हो सकता । सव्यभिचार ओर विरुद्ध में यह भेद है क्रि सब्यभिचार 
हेतु के द्वारा निगमन की सिद्धि निश्चित रूप से नहीं होती, किन्तु 
वेरुद्ध हेतु के द्वारा निगमन का खंडन हो जाता है । 


तीसरा हेत्वाभास 'सख्तिपन्ष' है । यह दोष 
तब होता है जव एक अनुमान का कोई दूसरा 
प्रतिपक्षी अनुमान हो । जेसे-- 


(३) सध्प्रतिप्ष 


१) शब्द नित्य है 
` क्योंकि यह श्राव्य है; 

तथा (२) शब्द अनित्य है, 
__ क्योंकि यह घट की भाँति एक काय हे । 
द्वितीय अनुमान प्रथम अनुमान के निगमन को खंडित कर देता 
है । प्रथम अनुमान में हेतु राव्य’ के द्वारा शब्द की नित्यता सिद्ध 
की गई है। किन्तु द्वितीय अनुमान में हेतु "कार्य. के द्वारा उसकी 
अनित्यता सिद्ध की गई हे । दूसरे अनुमान का हेतु ठीक है, इसलिये लयेः 
इसके हारा पहले अइमान का हेतु खंडित हो जाता है, । अतएव पहले. 

अनुमाल/ मे: ऽलतिपन्तरःकरा०क्रक है।।॥एबिरुक अशः सतिप मे 

















२१० 
यह है कि विरुद्ध में जो हेतु है उसके हारा ही उसके निगमन का 


खंडन हो जा सकता है, किन्तु सत्मतिपक्ष में निगमन का खंडन अन्य 
संभावित अनुमान के हेतु के द्वारा होता है । 


चौथा हेत्वाभास 'असिद्ध या 'साध्यसम' है। साध्यसम हेतु वह 
है जो स्वयं साध्य की भाँति असिद्ध रहता हे । इस हेतु का अस्तित्व 
कल्पना मात्र है। जिस तरह साध्य का अस्तित्व अभी 
तक सिद्ध नहीं है उसी प्रकार हेतु का अस्तित्व भी 
सिद्ध नहीं रहता । इसलिये उसे साध्य-सम कहते हैं। अर जब यह 
स्वयं असिद्ध रहता है तो फिर किस प्रकार यह निगमन की सत्यता 
को निश्चित कर सकता है ! एक उदाहरण लीजिये । “आकाश-कमल 
सुगंधित है, क्योंकि साधारण कमल की.तरह इसमें कमलल हे! 
इसमें हेतु कमलत्व' का कोई आधार ही नहीं है, क्योंकि आकारा- 
कमल का अस्तित्व ही संदिग्ध है.। इस तरह हम देखते हैं कि यहा 
हेतु स्वयं असिद्ध हे । अतः तज्जन्य दोष को भी असिद्ध ही कहते हें । 


(४) असिद्ध 


पाँचवाँ हेत्वाभास “बाधित? है । एक उदाहरण लेकर हम इसे स्पष्ट 

. कर सकते हैं। “अभि शीतल है, क्योंकि यह एक द्रव्य है।! यहा 
शीतल? साध्य हे और द्रव्य! हेतु है। यह अनुमान 

सही नहीं है, क्योंकि हम स्पशोज्ञान से अम्नि में केवल 
शीतलता का अभाव ही नहीं पाते बल्कि उष्णता का स्पष्ट अलुभव 
पाते हैं । इस तरह हम देखते हैं कि हेतु द्रव्य? के द्वारा जो अनुमान 
सिद्ध किया जाता है, बह मत्यक्ष-प्रमाण से बाधित हो जाता दै। अत 
किसी अनुमात्त का हेतु यदि अन्य किसी प्रमाण से बाधित हो जाय, 
तो वह 'अठुसान दोषपूण होता है ओर उस दोष को बाधित कहते हैं.। 


चित में भेद यह है ह 
-दैजब मोड जमाल शी दसरे अडान से सन्ति वो जाता सी दसरे अ से खंडित ही जाता है 


(४) बाधित. 
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A ते (9) उपमान (ॐ 
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न्याय के अनुसार उपमान तीसरा प्रभाण हे । इसके द्वारा संज्ञा- 
संज्षि-सम्बन्ध का ज्ञान होता हे अर्थात्‌ इसके द्वारा किसी नाम और 
उसके नाभी के सम्बन्ध का ज्ञान होता. है। कोई 
विश्वासयोग्य व्यक्ति आपके सामने किसी ऐसी 
वस्तु का वर्णन करें जिसे आपने कभी न देखा हो 
ओर पीछे उस वस्तु को देखकर आप कहें कि यह 
वस्तु वही है जिसका वशन आप के सामने किया गया था, तो यह 
ज्ञान उपमान के हारा प्राप्त होगा । एक उदाहरण लेकर हम इसे स्पष्ट 
कर सकते हें । मान लीजिये कि आप नहीं जानते हैं कि 'गवय' या ' 
नील-गाय क्या है । कोई जंगल का रहने वाला आप से बतलाता है ' 
कि यह गाय के आकार-प्रकार की होती और गाय से बहुत मिलती- 
जुलती है। अब याद्‌ आप किसी जंगल में बतलाये हुए आकार-प्रकार 
का कोई पशु देखते हैं ओर समभते हैं कि यही गवय हे तो आपका 
यह ज्ञान उपमान के द्वारा प्राप्त होता है $। एक दूसरा उदाहरण 
लीजिये। मान लीजिये कि किसी लड़के ने हनुमान नहीं देखा है । 
उसे कहा जाता है कि यह बन्दर के सदृश ही होता हे, केवल इससे 
आकार में बढ़ा होता और इसका मुह काली होता हे । तब यदि वह 
लड़का हनुमान्‌ को देखकर समझ जाय कि यही हनुमान है) तो उसे 
हउमान का ज्ञान उपमान के द्वारा प्राप्त होता हे । पाश्चात्य दार्शनिक 
डाक्टर एल० एस० स्टेव्बिज्ञ (1. 5. Stebbing)† का भी 
कहना है कि साच्श्य-ज्ञान के द्वारा शब्दों का वाच्य- 
वस्तुओं से परिचय हो सकता हे ।(अतः संक्षेप में हम कहू सकते हैं 
कि नाम और नामी के सम्बन्ध के ज्ञान को ही उपमान कहते हैं।) .. 
उपमान-प्रमाण के लिये यह आवश्यक है कि हमें किसी परिचित वस्तु 
के - साथ ज्ञातव्य वस्तु के सादऱ्यों का ज्ञान प्राप्त रहें और आरे ज्ञातव्य वस्तु के साहश्यों का ज्ञान प्राप्त रहे और आगे 


संज्ञा-संज्ञी- सम्बन्ध 
को उपमान 
कहते हैं 
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चलकर उन साहश्यों का प्रत्यक्षीकरण हो। जब हम गवय में गो के 
साहृश्य को देखते हैं और पहले सुनी हुई इस बात का स्मरण करते 
हैं कि गवय गो के सदृश ही है, तभी हम जानते हैं कि इसका नाम 
गवय है & । 


अन्य कुछ भारतीय दशेन उपमान-प्रमाण को नहीं मानते हैं । 
चार्वाक कहते हैं. † कि उपमान प्रमाण नहीं है क्योंकि इससे नामी 
का यथाथे-ज्ञान नहीं मिल सकता । वेद्ध दाशंनिक 
उपमान पर श्न्य 
८ उपमान को प्रमाण तो मानते हैं किन्तु उनके अतु- 
हुशन के विचार ड sh 
_ सार यह प्रत्यक्ष ओर शब्द का ही एक परिवर्तित 
_ रूप है । अतः इसे स्वतंत्र प्रमाण मानने की आवश्यकता नहीं है 11. 
वैशेषिक + तथा सांख्य % उपमान को अनुमान का ही एक प्रकार 
मानते हैं । अतः इनके अनुसार यह न तो कोई विशेष प्रकार का 
ज्ञान ही है, न कोई स्वतंत्र प्रमाण ही है। जैन + उा7मान को 
प्रत्यभिज्ञा मानते हैं । मीमांसक ¶ ओर वेदान्ती $ उपमान को एक 
स्वतंत्र प्रमाण तो मानते हैं, किन्तु ये इसका कुछ भिन्न अथे करते हैं । 
हम इसका वणान मीमांसा-इशेन में करेंगे | 8 
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(५) न (९7 


(क) शब्द का अर्थे भोर उसके भेद 
न्याय के अनुसार चोथा प्रमाण शब्द है। शब्दों एवं वाक्यां से 
जो वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त होता है उसे शब्द कहते हैं। सभी शब्द- 
ज्ञान यथाथ नहीं होते तः शब्द को 
प्रमाण तभी समभा जाता है जब इसके 
द्वारा यथाथ-ज्ञान मिलता है । आप्त या यथार्थवादी व्यक्तियों 
के वचन शब्द-प्रमाण समभे जाते हैं १ । यदि किसी व्यक्ति को 
यथार्थज्ञान प्राप्त रहे ओर वह अन्य व्यक्तियों के उपकार के लिये 
उस ज्ञान को प्रकट करे तो उसके वचन सत्य समके जाते हैं $। 
किन्तु यहाँ यह प्रश्‍न उठ सकता है कि कोई वचन या वाक्य स्वतः 
तो वस्तुओं का ज्ञान नहीं करा सकता । किसी वाक्य के शब्दों को 
देखने से ही वस्तुओं का ज्ञान नहीं हो जाता । शब्दों को देखकर तथा 
उनके अथ को समक लेने-पर-ही-उनसे-कोई- ज्ञान प्राप्त होता है। 
अतः शब्द यथाथ या. प्रमाणिक तो तब होता है जब वह किसी 
विश्वासयोग्य व्यक्ति का शब्द होता है और उससे ज्ञान तभी प्राप्त 
होता है जव उसका अथ मालूम हुआ रहता है । अतः विश्वासयोग्य 
व्यक्ति के सचन के अर्थ का ज्ञान शब्द-प्रमाण है | । 
शब्द का प्रकार-भेद दो ढंगां से हो सकता है । एक ढंग से तो 
शब्द दृष्टाथे ओर अदृष्टाथे होते हैं । दृष्टार्थ शब्द उसे कहते हें जिससे 
ऐसी वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त होता है जिनका 
प्रत्यक्ष हो सके । अदृष्टाथ शब्द उसे कहते हैं जिससे 
अदृष्ट वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त होता है। साधारण 
सनुष्य तथा महात्माओं के विश्वासयोग्य वचन, धम-प्रन्थों की वैसी 





शब्द क्या है ? 


इष्टाथ और . 
अदृष्टाथ शब्द 
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उक्तियाँ जो दृष्ट पदार्थी' के सम्बन्ध की हो, न्यायालय में साक्षियां के _ 


वचन, विश्वासयोग्य किसानों की कृषि-सस्वन्धी उक्तियाँ, वर्षा के 
लिये धर्म-प्रन्थों में बताये हुए विधान इत्यादि दृष्टाथ शब्द के अंतगेत 
हैं। किन्तु प्रत्यक्ष के बाहर वस्तुओं के सम्बन्ध में जो साधारण 
मनुष्यां, महात्माओं, धम-गुरुओं, एवं धम-प्रन्थां के विशवासयेग्य 
चचन होते हैं, अर्थात्‌ परमाणु आदि विषयों के सम्बन्ध में जो 
वैज्ञानिकों के बचन हैं, पाप और पुण्य के सम्बन्ध में जो घम-गुरुओं 
के वचन हैं, इश्वर, जीव की नित्यता आदि के सम्वन्ध में जो घम- 
ग्रन्थों की उक्तियाँ हें-ये सभी अरृश्ाथ-शब्द के अंतर्गत हैं । | 


दूसरे ढंग से भी शब्द के दो भेद किये जाते हें-वेदिक अर 


लौकिक & । वैदिक शब्द स्व ईश्वर के वचन माने जाते हें । अतः 
वैदिक शब्द बिलकुल निर्दोष एवं अश्रान्त हैं । किन्तु लौकिक शब्द 
सभी सत्य नहीं होते | ये मनुष्यों कें बचन हैं, अतः ये सत्य या 
मिथ्या भी हो सकते हैं । लोकिक शब्द केबल वे ही सत्य हैते जे 
विश्‍वासये ग्य व्यक्तियों के बचन होते हैं । हम देखते हैं कि शब्द का 
प्रथम प्रकार-भेद्‌ ज्ञातव्य विषयों के स्वरूप के अनुसार हुआ है 
किन्तु दूसरा प्रकार-भेद्‌ शब्द की उत्पत्ति के सम्बन्ध में हुआ है | 
किन्तु दोनों ही से यह पूणतया स्पष्ट है कि नेयायिकों के अंनुसार 
शब्द की उत्पत्ति किसी ज्यक्ति से ही होती है-चाहे बह व्यक्त 
 कोई.मनुष्य हो या स्वयं भगवान्‌ हो । जहाँ तक शब्दों की सत्यता का 
` प्रश्‍न है, साधारण मनुष्य, महात्मा, धर्म-गुरु एवं धर्से-प्रन्थ के 
( जो इश्चर के द्वारा प्रकट होते हैं ) कोई भेद नहीं है | । 


(ख) वाक्य-विवेचन 
विश्‍बासंय ग्य उयक्ततियों के कथित या लिखित चाक्यों के अश्र 


३५ 


को समझें से जो वस्तुओं का ज्ञान होता है, बह शब्द-प्रमाण फे 
Des us rite 
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द्वारा होता है । अतः यहाँ एक प्रश्‍न उठ सकता है कि वाक्य क्या 

हे अर वह संमझ में किस तरह आता है ? हम 

जानते हैं कि वाक्य ऐसे पदों का समूह है जो एक 
विशेष ढंग से क्रमबद्ध रहते हैं | पद भी ऐसे अक्षरों का समूह है जो 
विशेष प्रकार से क्रमवद्ध रहते हें & । पद का अर्थ ही उसकी 
विशेषता है | पद का किसी विषय के साथ एक निश्चित सम्बन्ध 
रहता है । अतः जब वह सुना जाता या पढ़ा जाता है तो वह उस 
बिषय कां ज्ञान उत्पन्न कर देता है । इस तरह हम देखते हैं कि शब्द 
अथे का प्रतीक है । शब्दों में अथ वोध कराने की जो क्षमता है उसे 
शब्दों की शक्ति कहते हें । न्याय के अनुसार यह शक्ति ईश्वरेच्छा 
पर निर्भर रहती है 1 । ईश्वर के कारण ही शब्दों के अर्थ सवदा 
निश्चित रहते हैं, क्योंकि संसार में जितने प्रकार की व्यवस्था या 
एकरूपता हम पाते हैं सव इश्वर-जनित ही है. 


बाक्य का लक्षण 


वाक्य पदों का वह समूह है जिससे कोई अथ निकले । किसी 
भी प्रकार वा समूह अथपूणा वाक्य नहीं समभा जा सकता । किसी 
अथपूर्ण वाक्य कें लिये चार बाते' आवश्यक हैं-- 
आकांक्षा, योग्यता, सन्निधि तथा तात्पर्य $। हम 
इनका एक एक कर विचार करेंगे। | 


बःक्य को चार 
यषश्यकताए -- 
किसी वाक्य के पदों में एक ऐसा गुण रहता है जिसके कारण वे 
आपस में एक दूसरे के अपेक्षित रहते हैं। इसे ही 'आकांक्षा' कहते 
Re हैं! सामान्यतः करिसी एक पद से ही पूरा-पूरा 
अथ-बोध नहीं हो सकता । जब तक एक पद्‌ का 
दूसरे पदगो के साथ सम्बन्ध न स्थापित किया जाय तब तक वाक्य 
पूरा नहीं हो सकता है। जब कोई व्यक्ति कहता है-'लाओः, तो 


TTT SABRES 


(१) झाकांता 
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तुरत ही यह प्रश्न उठता है. कि 'क्या ? 'ज्ञाओ' पद को वस्तु-बोधक 
पदों की आकांक्षा अर्थात्‌ अपेक्षा रहती हे- जैसे 'घड़ा' । पूरा-पूरा 
अर्थ व्यक्त करने के लिये किसी वाक्य के पदों में जो पारस्परिक 
अपेक्षा रहती है, उसे ही आकांक्षा कहते हैं । 
वाक्य की दूसरी आवश्यकता उसके पदो की योग्यता? है) 
वाक्य के पदो के द्वारा जिन वस्तुओं का बोध हाता है उनमें यदि 
(सोवा कोई विरोध नहो तो इस विरोध के अभाव को 
3 योग्यता कहते हैं । अर्थात्‌ यदि करिसी वाक्य के 
अथे में कोई विरोध न पाया जाय तो हम कहेंगे कि इसके पदो में 
योग्यता वर्तमान है । 'आग से सींचो!--इस वाम्य के पर्दा में योग्यता 
का अभाव है क्‍योंकि आग! और 'सींचना? में परस्पर विराध है । 
बाक्य की तीसरी आवश्यकता सन्निधि! या 'आसात्त' है। 
वाक्य के पदों का एक दूसरे से सामीप्य हना ही सन्निध है। कोई 
(३) रिषि वाक्य .तभी अर्थ-सूचक हो सकता है जब उसके 
2 पदो में समय एवं स्थान की दृष्टि से नैकट्य हो । 


यदि उनके बीच समय का बहुत अन्तर रहे तो उनसे वाक्य नहीं ' 


बन सकता । उसी प्रकार यदि उनके बीच स्थान का वहुंत अन्तर 

तो वाक्य नहीं बनता । एक-गाय-लाओ- इन पदों सें आकांक्षा 
आर योग्यता के रहने पर भी इनसे वाक्य. नही बन सकता याद 
ये एक-एक कर तीन दिनों में बोले जाँय या तीन प्रष्ठो पर अलग 
अलग लिखे जॉय । 

किसी वाक्य से जिस धथ को सूचित करने का अभिप्राय रहता 
है. बही उसका तात्पय है। विभिन्न स्थानों में एक ही पद के कई अथं 
(ह सकते हें । किसी विशेष स्थान पर उसका क्या 

_ अथ होगा यह उसके व्यवहार करनेवाले के 
अभिप्राय पर निभर करता हे । अतः उसको. समझते के लिये हम 
वक्ता या लेखक के अभिप्राय का बिचार करना होगा । यदि किसी 


स्तक JK Sanskrit AS Ma लाओ तो लद फत रा झड “गे | 
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हे कि बह नमक ले आवे या घोड़ा ले आवे, क्योंकि सैन्धव का 
अर्थ सैन्धव नमक और सिंध देश का घोड़ा दोनों हे । किन्तु यदि 
हम वक्ता के अभिप्राय की सहायता लें तो फिर हम समझ जा सकते 
हैं कि वह कया चाहता है। अतः वाक्य के अथे को हम तभी समभ 
सकते हैं जब हम उसके तात्पय का विचार करें। साधारण मनुष्यों 
के द्वारा जो पद्‌ व्यवह्गत होते हैं उनका तात्पये तो हम प्रकरण के 
अनुसार समझ जा सकते हैं। किन्तु वेदिक मंत्रों को समझने के 
लिये हमें उन नियमों की सहायता लेनी होगी जो मीमांसा-दशन में 
सके लिये दिये गये हैं । (> 
३, जगत सम्बन्धा विचार 
अब तक तो हम प्रमाणों का विचार कर रहे थे । अज हम प्रमेयां 
का अर्थात्‌ ज्ञान के विषयों का विचार करेंगे ।(नैयायिकों के अनुसार 
आत्मा, शरीर, इन्द्रिय एवं. उसके विषय, प्रमा, 
मन, प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्यभाव, फल, दुःख ओर अपवर्ग 
प्रमेय हैं। साथ-साथ द्रव्य, गुण, कम, सामान्य, विशेष, समवाय और 
अभाव सी प्रमेय के ही अन्तगत हैं । सभी प्रमेय जड़-जगत्‌ में ही नहीं 
रहते हैं । इसमें तो केवल भूतो से निर्मित द्रव्य ओर उनके सम्बन्धी 
बिषय ही रहते हैं । आत्मा, ज्ञान ओर मन भोतिक नहीं हैं । काल ओर 
दिकू भी भातिक नहीं हें, फिर भी इनका अस्तित्व जड़-जगत्‌ में ही 
। आकाश एक अपरिणामी भूत है । यह. जड़-जथत्‌ भूतो से अर्थात्‌ ' 
त्षिति, जल, पावक ओर _ससीर.से बना हुआ हे । थे चारो तत्त्व, 
क्रमशः क्षिति, जल, पावक ओर' समीर के परमाणुओं से बने हुए 
हैं। ये परमाणु नित्य एवं अपरिवतनशील होते हें । आकाश, काल 
ओर दिकू भी नित्य ओर अनन्त द्रव्य हैं, किन्तु 


प्रमेय क्या है ?! 


आ ये परमांणु के बने नहीं होते, विश्रु होते 


हें। इस प्रकार संक्षेप में हम कह सकते हें कि यह_ 
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सम्बन्ध, जीव, शरीर, इन्द्रियाँ और उनके छारा जानने योग्य वस्तुओं 

के गुश-ये सभी जड़ जगत्‌ के ही अंतर्गत हैं। आकाश, काल, दिक्‌ 
एवं इनके विसि रूपान्तर भी जड़-जगत्‌ के ही अन्तर्गत हें । न्याय 
आर वैशेषिक के संसार-सम्वन्धी विचारों में पूरा सादश्य है। किन्तु 

वैशेषिक में संसार का बृहत. वर्णन दिया गया हे । वैशेषिक सिद्धान्तों 

को नैययिक स्वीकार करते हैं । अतः वे वैशेषिक-दशन को समान-तंत्र 

मानते हैं । इसका पूरा विवरण ब्ैशेषिक दशुन में किया जायगा । 

४, जीव और माध 


WE 


¢ ५ च —— > ~ CNN 
जीवात्माओ को यथाथज्ञान ओर मोक्ष पाने के लिथ मागे-प्रदरीन 
करना ही न्याय-दर्शन का उद श्य हे । हमें यहाँ यह जानना आवश्यके 


ष्य न हे किजीवात्माका क्या स्वरूप हे आर इस के. क्या" 
आमा के सम्बन्ध 


में सिक्न-मिन्न उ ह 
सम्बन्ध में चार सत हैं । चावाक के अठुसार 
- चैतन्य-विशिष्ट शरीर ही आत्मा हे) यह जडवादी 
मत है । बोद्धों के अलुसार आत्मा विज्ञानों का प्रवाह हे. । प्रत्यक्ष” 
वादियों की भांति थे केबल व्यावहारिक आत्मा (Empirical self) 
को ही मानते हें । अद्वेत-वेद।न्त के असार आत्मा एक है, नित्य है 
एवं स्वप्रकाशा-चैतन्य है । आत्मा न तो ज्ञाता है, न ज्ञेय है ओर नं 
"अहम? ही है । विशिष्टाद्रेत-वेदान्त के अनुसार आत्मा केवल चैतन्य 
नहीं है, बल्कि एक ज्ञाता हे जिसे अहम्‌ कह सकते हैं। कहा हे- 
ना अहमथ एवात्मा। | _ हट 
` आसमा के सम्बन्ध मे न्याय-वेंशेषिक का मत (वादी सत कहा! 
अनुसार आत्मा एक ऐसा द्रव्य है जिसमें 


~ 


_ बिचार 






क्या लक्षण हें । भारतीय दर्शन में आत्मा के . 


ही 
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के गुण हैं जो जड़-द्रत्यों से भिन्न है । भिन्न-भिन्न शरीरों सें मिन्न- 
भिन्न आत्मा हैं. क्योंकि उनके अनुभव एक दूसरे से सवथा प्रथक्‌ 
हैं | आत्मा अविनाशी तथा नित्य हे । यह विभु हे, क्योंकि यह काल 
ओर दिक दोनों ही दृष्टियों से विलकुल असीम है ७। | 
शारीर या इन्द्रियों को आत्मा नहीं कहा जा सकता । शरीर आत्मा 
नहीं है, क्योंकि इसकी अपनी चेतना या ज्ञान नहीं है । वाह्य इन्द्रियों 
को भी आत्मा नहीं समझा जा सकता है क्योंकि 
कल्पना, स्मृति, विचार आदि मानसिक व्यापारों 
िज्ञान-प।ह से. “रण वाहय इन्द्रियाँ नही हें । मन को 
च आत्मा नहीं माना जा सकता है 1 न्यायःवेशेषिक 
के अनुसार सन अणु है ओर इसलिये अरष्ट द्रव्य 
है । मन ही को यदि आत्मा माना जाय तो सुख, दुःख आदि मन के 
ही गुण होंगे ओर मन के अशु होने के कारण इनकी कोई अनुभूति 
नहीं हो सकेगी । लेकिन सुख-दुःख की अनुभूति तो हमे अवश्य होती . 
है. । आत्मा को हम विज्ञानं का सन्तान या प्रवाहमात्र सी नहीं सान 
सकते हें ( जैसा वेद्ध मानते हैं)। क्योंकि तब हम स्मृति की 
उत्पत्ति नहीं कर सकते हैं । यदि आत्मा केबल विज्ञाना का प्रवाहमात्र 


~ 


श्रारा शरार. 


डस्य, मन एवं 


. हा तो किसी सी मानसिक अवस्था सें इस वात का पता नहीं लग 


सकता है कि उसके पहले क्या था अर उसके बाद क्या आवेगा। 
नेयायिक अद्वेत-वेदान्तियों के मत को भी ( अर्थात. आत्मा स्वप्रकाश- 
चेतन्य है ) नहीं मानते हैं । शुद्ध चेतन्य नाम की. ऐसी कोई वस्तु 
नहीं हे जो न तो किसी ज्ञाता से न किसी ज्ञेय से ही सम्बद्ध हो । 
चैतन्य के लिये कोई आश्रय-द्रव्य होना आवश्यक हे । अतः आतमा 
को हम शुद्ध चैतन्य नहीं मान सकते, बल्कि आत्मा एक द्रव्य है 
जिसका चैतन्य एक गुण हे । आत्मा ज्ञात नहीं है बल्कि एक ज्ञाता 








. हैजोअइकाराश्र तथा भोक्ता भी है । | Er 
र हल < T 


न RS र 
$ न्याय-भाव्य, १.१ १०: पदाथ-घम-संमह, ३५ तक-भाषा, 3 


| भाषा-परिच्छेद और सुक्तावली, ४८-२०; न्यायसूत्र घोर ग्य, ३, 
8. 
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यद्यपि ज्ञानुया चैतन्य आत्मा का एक गुण है, फिर भी हम इसे 
आत्मा का स्वरूप-लक्षण नहीं मान सकते । आत्मा में चेतना का 
संचार तभी होता है जब इसका सन के साथ, मन 
का इन्द्रियों फे साथ ओर इन्द्रियों का वाह्म-वस्तुओं 
के साथ सम्पर्क होता है । यदि ऐसा सम्पक नहीं हो 
स आत्मा में चेतन्य का उद्य नहीं हो सकता । अतः आत्मा जब 
(सेरु होता है तब इसमें ज्ञान का अभाव रहता हे । इस तरह 
कं हम देखते हैं कि चेतन्य आत्मा का एक आगन्तुक गुण है $ | 
षै हम कैसे समझ सकते हैं कि शरीर, इन्द्रिय आर सन से भिन्न 
कोई आत्मा नाम की बस्तु है! कुछ प्राचीन नैयायिक † कहते हैँ कि | 
आत्मा की प्रत्यक्ष अनुभूति नहीं हो सकती । उनके / शं 
अनुसार आत्मा का ज्ञान या तो आप्तवचना स 
होता है. या उसके प्रत्यक्ष गुणों यथा इच्छा, ४% 
| प्रयत्न, सुख, दुःख, एवं बुद्धि से अनुमान के द्वारा होता हे । हमलोगों 


चेतन्य आत्मा का 
रवरूप नटीं है 


आत्मा के अस्तित्व 
के प्रमाण 


२2 


में रागद्वेष वत्तमान हैं, इसमें कोई सं देह नहीं है। किन्तु इनका 
अस्तित्व ही संभव नहीं है. यदि कोई स्थायी आत्मा नहीं हैं । किसी 
वस्त को पाने की इच्छा रखने का मतलब यह है कि वह बस्छ सुखद 
“हे । किन्तु जब तक हम उसको पा नहीं लेते हैं तब तक उससे कोई 
रुख नहीं मिल सकता है । अतः उंस वस्तु को पाने की इच्छा हु 
इसलिये रखते हैं कि हम सममते हैं कि ऐसी ही वस्तुओं स॑ अर) | 
काल में सुख मिला था । इस प्रकार हम देखते हे. कि इच्छा तभी ह 

सकती है. जब कोई स्थायी आत्मा रहे जिसने अतीत मे वस्तुओं सँ 

प्राप्त किया हो और जो वर्तमान वस्तुओं को अतीत की वस्तु 

न्हे पाने की अभिलाषा रखता हो । इसी प्रकार, ५ 
बिना स्थायी आत्मा के संभव नहीं हैं। कोई” 


| 
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जिसके द्वारा वह किसी स्मरत सुख का पुनः अनुमव कर सकता है। 
उसे दुःख तव मिलता है जत्र वह किसी ऐसी परिस्थिति में पड़ जाता 
है जिसके कारण अतीत में उसे दुःख का अनुभव करना पड़ा हो। ` 
इसी प्रकार बुद्धि या ज्ञान के लिये भी एक स्थायी आत्मा का अस्तित्व 
आवश्यक है। आत्मा सबप्रथम किसी विषय को जानने की इच्छा 
रखता है, तब उसपर बुद्धि के द्वारा विचार करता हे ओर अन्त में 
उस विषय के सम्बन्ध में असंदिग्ध ज्ञान प्राप्त करता हे ।_ इच्छा, 
रेप आदि की उपपत्ति न तो शरीर, न इन्द्रिय ओर न मन के द्वारा 
ही हो सकती हे । जिस प्रकार एक मनुप्य की अनुभूतियों कीं स्मृति 


न्याया > व्या 


दूसरा मनुष्य नहीं कर सकता हे, उसी प्रकार शरीर, इन्द्रिय या मन 
के कारण इच्छा, रेष, प्रयत्न, सुख, दुःख एवं बुद्धि या ज्ञान संभव 
नहीं हो सकते हैं; क्योंकि शरीर या इन्द्रिय सो तो भिन्न-भिन्न शारीरिक 
अवस्थाओं का एक प्रवाह मात्र है ओर मन भी क्षणस्थायी मानसिक 
अवस्थां का ही समूह है † । 
किन्तु नव्य-नेयायिक कहते हैं कि मानस प्रत्यक्ष के द्वारा आत्मा का 
साक्षात्‌ ज्ञान होता है । हाँ, यह ठीक हे कि जब कोई इसके अस्तित्व 
- पर संदेह करता है तब उपयुक्त ढंग से इसको 
सिद्ध करना आवश्यक हो जाता है। आत्मा के 
मानस प्रत्यक्ष के दो रूप हें ॥ एक तो इसका प्रत्यक्ष 
शुद्ध चैतन्य के रूप में हो सकता है, जो आत्मा, 
ओर मर्न के सम्पक से संभव होता और जिसकी अभिव्यक्ति मैं हूँ? 
के रूप सें होती है। किन्तु कुछ नैयायिक कहते हैं कि आत्मा स्वयं 
प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो सकता । इसका प्रत्यक्ष बुद्धि, सुख-दुःख या 
प्रयत्न आदि प्रत्यक्ष-गुण-विशिष्ट रूप में ही हो सकता है । इसीलिये | 
हम कहते भी हैं कि में जानता हूँ, मैं सुखी हूँ, इत्यादि | हम आत्मा | 
का आत्मा के रूप में प्रत्यक्ष नहीं करते हैं, बल्कि इसे ज्ञाता, भोक्ता | 
या कर्ता के रूप में ही जान सकते हैं। अतः आत्मा का अत्यक्ष चैतन्य कर्त्ता के रूप में ही जान सकते हैं । अतः आत्मा का प्रत्यक्ष * 


ETS ammmu. Digiized by oun 


१ देखिए भाष्य, १,३, १७ 


मानस प्रत्यक्ष के 
हारा श्रास्मा का 
ज्ञान 














२२२ 


की किसी न किसी अवस्था के द्वारा ही होता हे। हम अपने-अपने 
आत्माओं का तो स्वयं प्रत्यक्ष कर सकते हैं, किन्तु दूसरों के आत्माओं 
' को उनके . बुद्वि-परिचालित-कार्यों से अठुम।न करके ही जान सकते 
हें। बुद्धि-चालित कार्यो का कारण यह अचेतन शारीर नहीं हो सकता । 
उनके लिये चेतन आत्मा औक है&। 


आत्मा किस तरह मोक्ष प्राप्त कर सके बही प्रत्येक भारतीय देशेन 
का चरम उद्देश्य है । न्याय-इशेन में भी तत्त्व-ज्ञान का अनुसंधान 
इसीलिये किया जाता हे कि उसके द्वारा जीवन के 
लक्ष्य की प्राप्ति हो सके । मोक्ष का वर्शान विभिन्न 

. दृशेना में भिन्न-भिन्न प्रकार से किया गया हे। नेयायिकों के अठसार 
मोक्ष दुःख के पूणं निरोध की अवस्था है.। वे इसे अपवग कहते हैं | 
'।पवग का तासय हे शरीर आर इन्द्रियां के वंधनों से आत्मा का 
विमुक्त होना । जब तक आत्मा शरीर र्रस्त रहता हे तब तक इसके 
लिये दुःखा का पूणं विन।श संभव नहीं है । इन्त्रिय-सहित शरीर के 
वत्तमान रहने पर हम उसका अनुचित एवं अप्रिय वस्तुओं के साथ 
सम्पक रोक नहीं सकते और फलस्वरूप ठुःखों से बच नहीं सकते 
हैं । अतः मोक्ष तभी मिल सकता हे जब हम शरीर ओर इन्द्रिया के 
बंधनों से मुक्त हो जावें । किन्तु शरीर से मुक्त होने पर आत्मा के 
:खों का ही केवल अन्त नहीं होता है, प्रत्युत उनके सुखों का भी 
गता है.। यहाँ तक कि इसमें किसी भी प्रकार की झुगुभूत 
रहती । अतः मोक्ष की अवस्था में आत्मा शरीर से 
-दुःख से परे हो जाता ओर जिलकुल अचेतन 
था में जो दु:ख का नाशं होता है उसका 


अपबग क्षा लक्षण 
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होने के बाद या किसी शारीरिक या मानसिक कष्ट से मक्त होने पर re 
होता है | इस अवस्था में तो दुःख का सदा के लिये अन्त हो जाता =| 

हे । यह आत्मा की वह चरम अवस्था है जिसका बर्णन घम-प्रन्थों 
में अभयम! अजरमः अमृत्युवटम' आदि नामो से किया > ह | 
गया है & । ६८: 
र न र ` = व. १६ ae 22 S\N 
न मोक्ष पाने के लिये सबसे पहले धर्म--न्थों के आत्मा-सम्बन्धी _ £ = 
उपदेशों का श्रवण करना चाहिये | तव मनन के हारा आत्मा-सम्बन्धी ` | 

` दा सोल गे को सुदृढ़ बनाना चाहिये । और तब निदिध्यासन 

अपबग या मोष _ 48.1: 12: कुन... 

पाने के डपाय -- ° टेरा अर्थात्‌ योग के बतलाये मार्गे के अनुसार 

= आत्मा का निरंतर ध्यान करना चाहिये । इनसे यह 
बण, मनन और हैः | 
लित लाभ होता हे कि मनुष्य आत्मा को शरीर से भिन्न 
थं ~ ~ | 
समझने लगता है । तब उसके इस सिथ्या-ज्ञान | 
| का कि मैं शरीर अ.र मन हूँ? अन्त हो जाता हे और तब वह | 
| > वासनाओं और प्रवृत्तियों से परिचालित नहीं होता । इस तरह जब | 
मनुष्य वासनाओं ओर प्रबृत्तियों से मुक्त हो जाता हे तो उसके वर्तमान 
कस का उस पर कुछ भी प्रभाव नहीं पड़ता, क्योंकि तब तो वह के ई 

भी कम बिलकुल निष्काम भाव से करता है । अपने संचित कमं का 

फल भे.ग लेने पर फिर वह जन्म-प्रहण के चक्र में नहीं पड़ता ओर 

इस तरह पुनर्जन्म का अन्त हो जाने पर शरीर के बंधनों का और 


साथ साथ दुःखां का भी अन्त हो जाता है । यही मोक्ष या 
अपवग है +। 


]वर-विचार £) 
FERN AREER रवचार 


` न्याय-सुन्न | में इश्वर का स्पष्ट उल्लेख पाया जाता है। महर्षि 


गोतम ने यह प्रतिपादन किया हे कि जीवों के कर्मानुसार ईश्वर 
पड टच क म क 





* दे'खये भाष्य, ३ ३ २२; प्रश्न डप निषद्‌, 2 ७ 
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जगत की सृष्टि और जीवों के सुख-दुःख का विधान करते है.। नव्य 
नैयायिक भी ईश्वर का पूणे बिचार करते हैं. ओर इसे भोक्त के लिये 
आवश्यक मानते हें । घे कहते हैं कि ईश्वर को दया से हो जीवात्मा 
बस्तओं का यथार्थ ज्ञान प्राप्त कर सकता है ओर तब मोच प्राप्त कर 
सकता है । कोई भी व्यक्ति इश्वर को अछुकस्पा के बिना न तो पदाथां 
का ज्ञान प्राप्त कर सकता हे ऑर न अपवग की ही प्राप्ति कर सकता 
है। इसलिये यहाँ ये प्रश्‍न उठ सकते हैं कि ईश्वर क्या हे? आर 
इसके अस्तित्व के लिये क्या-क्या प्रमाण हैं. ! 
(7) इहव क्या है ! 
. ईश्वर जगत्‌ का आदिखष्टा, पालक तथा र आदिखष्टा, पालक तथा संहारक है । वह शूर 
से संसार की सृष्टि नहीं करता है, वरं नित्य परमाणुओं, दिक, 


ईश्वर संसार का 
सरष्टा, पालक और 
संहारक है 


करता है । ईश्वर के साथ-साथ रहनेवाली नित्य 
सत्ताओं का जगत्‌ में रूपान्तर होना ही सृष्टि 
यह जगत्‌ घम-प्रधान हे । इसमें आत्मा अपने 
अपने पाप और पुण्य के अनुसार क्रमशः दुःख और सुख के भागी 
होते हैं । इसके जड़-द्रव्य आत्माओं के आध्यात्मिक लक्ष्यों की पूति 
के लिये साधन का काम करते हें । अतः ईश्वर संसार का आदि 
निमित्त-कारण है, उपादान-कारण नहीं । इसे हम विश्वकर्मा कह 
Ee है । यह संसार का पोषक भी है, क्योंकि इसी की इच्छातुसार 
कायम रहता है। यह संसार का संहारक भी है, क्योंकि जब 
| योजने के लिये संसार के संहार की आवश्यकता जान 
| बहू ९ ह विध्वंसक शक्तियों के हारा उसका संहार भी 


काल, आकाश, मन तथा आत्माओं से उसको स ` 


१) 


_- यह्‌ उठता हे कि ईश्वर के अस्तित्व के लिये क्या- 
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| 
उसे सभी वस्तुओं ओर घटनाओं का यथाथ ज्ञान प्राप्त है । उसकां 
ज्ञान नित्य हे । इस नित्य ज्ञान के द्वारा बह सभी विषयों का अपरोक्ष 
ज्ञान ग्राप्त कर सकता है । ईश्वर नित्य-ज्ञान-युक्त है । अर्थात्‌ वह नित्य 
ज्ञान का आश्रय है । अतः बह उस ज्ञान के साथ अभिन्न नहीं है जैसा | 
कि अद्वेत वेदान्त मानता है । ईश्वर के छः गुर हैं. जिसे 'पडेश्‍वये! 
कहते हैं । ये गुण उसमें पूर्णरूप से वत्तमान हैं । इसके अनुसार 
इश्वर में अखण्ड ऐश्वर्य ( अर्थात्‌ आविपत्य वीये, | 
यश, श्री, ज्ञान एवं वैराग्य ) हैं & । 
ईश्वर संसार का निमित्त कारण है किन्तु जीवात्माओं के कर्मा 
का वह प्रयोजक-कारण हे | कोई भी जीव, यहाँ तक कि कोई भी 
- मनुष्य, अपने कार्यों को करने में पूणरूप से स्वतंत्र 
ईश्वर संसार क्का _ है ् 7 ° 
नहीं है। वह केवल अपेक्षाकृत स्वतंत्र हे । अर्थात्‌ 
| 
| 


षड़ेश्य 


घमे-ग्य वस्थापक FR टू 
78 वह परमात्मा की प्रेरणा के अनुसार ही कार्य करतां 
स -। जिस प्रकार कोई बुद्धिमान एवं दयाल विता 


~ ~ Tym 
अपने पुत्र को उसकी सेधा, योग्यता एवं उपार्जित गुण के अनुसार 
अपन पुत्र का उसका मेध ता एन, उ 


कार्य करने को प्रेरित करता है, उसी प्रकार इश्वर भी सभी जीवां को 


अपने-अपने अदृष्ट ( अतीत संस्कार) के अनुसार कम करने को- 
तथा उनके अनुसार फल पाने को प्रेरित करता है। सझुष्य अपने 


कर्मो का कत्ता तो है, लेकिन वह इश्वर के द्वारा अपने अदृष्ट के | 

अनुसार प्रेरित या प्रयोजित होकर कम करता है । अतः ईश्वर को 

जीव के कर्मा' का प्रयोजक-कर्त्ता कहते हैं । इस प्रकार इश्वर संसार 
के मनुष्यों एबं मनुष्येतर जीवों का धसे-ञ्यवस्थापक है, उनका कम- 

फल-दाता ओर उनके सुख-दुःखां का निर्णायक है †। 
( 2 ) इश्वर के लिये प्रभार ला 

ईश्वर के स्वरूप का विचार तो हसने ऊपर क्रिया है, £ 
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न्याय-बैशेषिक दर्शन में इसके लिये अनेक प्रमाण हैं जिनके अन्दर 
पाश्चात्य दशन के ईश्वर सम्बन्धी प्रायः सभी प्रमाण आ जाते 
हैं। यों तो न्याय-दशीन में ईश्वर के लिये प्रायः दश प्रमाण दिये गये 
हैं, किन्तु हम यहाँ मुख्य-मुख्य प्रमाणा का ही उल्लेख करेंगे । 
(क ) इस संसार का जो कर्त है वही इश्वर है 
प्रमाणुओं से बनी हुई, पर्वत, समुद्र जैसी जितनी सावयव. 


वस्तुण हैं, सबों के कारण हैं, क्योंकि सभी .घट की तरह काय है। -- 
उपयुक्त प्रकार की सभी वस्तुएं काये हैं इसके 

खाय वस्तुओं ~ हैं हे 
लिये दो प्रमाण हैं | एक तो वे सावयव हैं, दूसरे 
का कत्ता आवश्यक क आ झ्य कल 
३ वे मध्यंम-परिमाण के है. । दिक्‌, काल, आकाश, 

>वह ईःवर है . लान नव 

आत्मा कार्य नहीं हैं क्योंकि ये सावयव नहीं, प्रत्युत 
> Es, OS 2५. षि ~ ° 
विभु हें । क्षिति, जल, अभि ओर वायु के परमाणु तथा सन सी काय 
नहीं हैं क्योंकि ये अणु तथा निरवयव हैं । किन्तु इनके अतिरिक्त 
` पर्वत और समुद्र, सूयं ओर चन्द्र, तारे और नक्षत्र जैसी जितनी 
¦ सावयव वस्तुए हैं सभी के कुछ न कुळ कारण अवर्य हैं, क्योंकि 
सभी चस्तुए कई उपादान-कारणों के संयोग गग से ही बनी हुई चस ऋ उपादान करती के संयोग से हो बनी हुई हैं । अतः 
इनका कोई न कोई बुद्धिमान्‌ कर्ता अवश्य होगा, क्योंकि बिना किसी 
बुद्धिमान कर्त्ता के संचालन से इन वस्तुओं के उपा दान-कारयां में वैसा 
आकार या रूप नहीं आ सकता जैसा उनमें पाया जाता है | इस बुद्धि- 
त्ता को उपादान-का रणों का (अर्थात्‌ परमाणुओं का) साधन के 
होना आवश्यक है और उसमें लक्ष्य-पूर्ति की 
यत्न की शक्ति होना भी आवश्यक है । 
कीषा-ऋति'/ कहते हैं । उसे सबक्ञ भी होना 
तक्स्माणु जेसी सक्ष्म सत्ताओं का-अपरोक्ष 
प्रकार हम देखते हे. कि ईश्वर का 
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नेयायिकों की यह युक्ति पाल जाने ( ?३७।*]३०९६ ), हमन 
लॉट्जा ( Hermann Lotze) &, जेम्स मार्टिनो ( James 
Martineau) $ जैसे पाश्चात्य दाशनिकों के ईश्वर-सम्बन्धी कारणः 
मूलक युक्ति (0३८51 Argun!) से बहत मिलती है । इन दाशनिकों . 
के अनुसार भी इस वस्तु-जगत्‌ का निर्माण किसी बुद्धिमान कर्त्ता के 
- द्वारा ही हो सकता हे, क्‍योंकि वही ।उपादान-कारणों. को आकार 
अर रूप दे सकता हे । जाने कहते हैं कि परस्पर-भिन्न वस्तुं 
के जितने भी प्रकार के संयोग होते है उनके लिये बुद्धिमान्‌ कत्तं की 
आवरयकता हे, क्योंकि वही भिन्न वस्तुओं में संयोगे) ला 
= सकता है । उसो प्रकार लॉट्‌्जा ओर मानी भीर साधारण 
इ-््रव्य़ां के कारण-क्राय सिद्धान्त के द्वारा एक ऐसी 
चेतन सत्ता की कल्पना करते हें जो संसार का आदिकारण है। 
बुद्धिमान कत्ता ही संसार का निमित्त-कारण है, यह नेयायिक-मत 
माटना के मत से बहुत मिलता हे। उनका मत है कि सृष्टि की 
6 च्छा ही जगत्‌ का कारण हे । यहाँ एक वात यह स्मरण रखना | 
हे चाहिये कि इन पाश्चात्य ईश्वरवादियों में तथा नैयायिकों में कुळी >> 
भद भी है। पाश्चात्य ईश्वरबादियों के अनुसार ईश्वर जगत्‌ के 
उपादाना का केवल संयोजक नहीं है, बल्कि उन उपादानों का स्रष्टा 
भो हे । किन्तु नैयायिकों के अनुसार वह केवल संयोजक ही हे, 
| उपादानों का स्रष्टा नहीं हे। फिर भी न्याय-मत पाश्‍चात्य डीज्म के 
, (00५1) अर्थात्‌ केवल निमित्त ईश्वरवाद के बिलकुल सदश नहीं है । 
डीञ्म के अनुसार ईश्वर जब संसार को सृष्टि कर लेता है 
तो उससे वह प्रथक्‌ हो जाता हे । वह तब संसार की घटनाओं से . 
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पर ही उसे फिर ठीक करता है, उसी तरह ईश्वर भी केवल अत्यां- 
बश्यक परिस्थितियों में ही संसार की देख-रेख करता हे । किन्तु 
न्याय-द्शीन के अनुसार ईश्वर सर्वदा ही संसार से सम्घरन्ध _ 
रखता है । क्योंकि यह संसार का केवल खष्टा ही नहीं है, वरं इसका | 
. रक्षक और संहारक भी है।. | आ 0... .- 
7 (ख) घट का अिष्ठाता ईश्‍वर है. 
$श्वर-सिद्धि के लिये नेयाथिकों को द्रूसरी युक्ति यह है। इस 
युक्ति के मूल में एक प्रश्‍न है. कि हमलोगों के भाग्यो में जो अन्तर है 
उसका कारण क्या है ? कुछ लोग सुखी हैं तो कुछ 
दुःखी, कुछ बुद्धिमान्‌ हैं तो कुछ -मूखं । हमारे ऐहिक 
। जीवन में जो ऐसी-ऐसी भिन्नताएँ हैं, उनका क्या 
. कारण है! हम यह नहीं कह सकते कि उनका कारण है ही नहीं, 
| क्योंकि ये भी तो जीवन की .घटनाए हैं और कोई भी घटना बिना 
` कारण के नहीं होती । हमारे जीवन में जो सुख या दुःख पाये जाते 
.. हैं उनके कारण हमारे इस जीवन के या पूर्वजीवन के कमे ही हैं.। 
हमारे सुकमों से हमें सुख एवं कुकर्मों से दुःख मिलते हैं । हमारे जीवन 
में जो इस प्रकार की एक व्यवस्था हे उसका नियामक “कम! है । 
कर्म-नियम के अनुसार मनुष्य अपने अच्छे या बुरे कर्मा का फल 
अवश्य पांता है। इसमें अचरज की कोई बात नहीं । यह तौ 
'श-कार्य-सिद्धान्त के बिलकुल अनुकूल है । इस सिद्धान्त के 
कारण किसी कार्ये को उत्पन्न करता है ओर प्रत्येक 
कारण से उत्पन्न होता है। जो कारण-कार्य- 
है ओर जो इस नियम का प्रयोग आचार-सम्बन्धी 


करेगा कि हमारे 


[IS 
कमे-भेंद के कारण 
भाग्य-भेद होता है 














_ फल के बीच समय का बहुत ज्यादा अन्तर पाया जाता है। तो फिर 


२२६ 


भात्‌ सुख या दुःख की उत्पत्ति अवश्य होती है । अतः हमारे सुख. - 
या दःख का कारण हमारा कम ही है.+। 
यहाँ एक प्रश्‍न उठ सकता है| हम देखते हैं कि प्रायः कम और 








दोनों में काय-कारण-सम्बन्ध केसे स्थापित किया... 


पाप श्रौर पुण्य के 
जा सकता हे ? हमारे कितने ही ऐसे दुःख हैं 
संग्रह को भ्रष्ट द 7 र 

ते जिनका कारण वत्तमान जीवन में पाया ही नहीं 
कहते हैं ! अदट 


जाता । जो दुःख हमारे वर्तमान जीवन के कर्मा 


ही हमारे भाग्व- 4 स 
के कारणा ही होते हैं, वे भी उन कमा से तत्तण ही 
| 
| 
| 


भेद का कारण है A 
उत्पन्न नहीं हो जाते हैं, बल्कि कुळ समय के बाद 


उत्पन्न होते हैं | युवावस्था का पापी बुढ़ापे में दुःख मोगता हे । इसका 


मतलब यह होता हे कि हमारे आत्माओं में अच्छे कम पुण्य की ओरे 
बुरे कम पाप की सृष्टि करते हैं और यह पुण्य या पाप कमा के न 
हो जाने पर भी आत्मा में रह जाता हे । अच्छे या बुरे कर्मा 
उत्पन्न पुण्यो या. पापों का भण्डार “अग्ष! कहलाता हे! अदष्ट र 
कल्पना कोई गूढ़ या रहस्यात्मक कल्पना नहीं हे । यह तो विदित ही 
है कि अच्छे कर्मों का मन पर पवित्र प्रभाव पड़ता है ओर बुरे कम 
का दूषित प्रभाव पढ़ता हे । यह भी विदित है कि थम के आचरण 
से नियता, प्रसन्नता, शान्ति आदि सुखा की बृद्धि होती है ओर 


| यदि संसार की सृष्टि एक ऐसे ईश्वर से हुई है, जो सवशक्तिमान्‌ थौर 
परम गुणवान्‌ है. तो यह सोचना त्रिलङुल यु क्तपूण है किअच्छे कर्मोका 
फल अच्छा और बुरे कर्मों का फल बुरा होगा । यदि ईश्वर संसार काखष्टा | 
झौर धरम्-ब्यवस्थायक भी हैं तो यह बिलकुल स्पष्ट है कि हमळोग अपने कर्मो ._ | 
के लिये इश्वर के सर.,ख श्रवश्य डत्तरदायी हें । साथ-साथ इसका मतलब 
यह मी होता है कि ईश्वर इस बात का विचार करता है कि हमारे कमर लचय- 
प्राप्ति में सद्दायरु हैं या नही हम ईश्वर थोर अःय मनुष्यों के प्रति अपने 
कत्तव्य करते हैं या न हों बातों को ध्यान सें रख कर इश्वर हमारे कर्मा 
को सच्चा या डुरा-करार देता है । श्रतपुव यह भी कोई असंगत बिचार नहीं 
है कि इशवेर हमें अच्छे कर्मों के लिये पुरस्कृत. करता ऑर बुरे कर्मा के 
दुएड देतां दै । अतः संसार यवि ईश्वर का बनायः हुग्रा है 


ह. दात आह 
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अधर्म के आचरण से शंका, चंचलता, अशान्ति आदि दुःखा की बृद्धि 
होती है । इसी तरह अदृष्ट जो पूवंकमों से उत्पन्न पाप ओर पुण्य का 
५ Ca ws ७५९ 
मंडार है, हमारे वत्तेमान सुख-दुःखों को उत्पन्न करता हे 
लेकिन एक प्रश्‍न फिर उठ सकता है कि अद्ष्ट कों एवं उनके 
फलों में व्यवस्था कैसे ला सकता हे ? अद्ष्ट ता अचेतन हे । यह 
ह स्वयं नहीं समझ सकता कि किसी कम का फल 
किन्तु दष्ट के र 
किस प्रकार का या किस मात्रा का सुख या दुःख 
अचेतन होने के _ र हि 
होगा। अतः अदृष्ट के परिचालन के लिये एक 


कारण ईश्वर 
बुद्धिमान संचालक की परम आवश्यकता है। अ 
का मानना 
र का संचालक जीवात्मा नहीं सोना जा सकता क्योकि 
आवश्यक है 


जीवात्मा अपने अद्ट के सम्बन्ध में स्वयं कुछ नहीं 

जानता और अदृष्ट का फल आत्मा की इच्छाओं के विरुद्ध भी हा 

सकता हे । अतः अरुष्ठ का संचालक नित्य, सवशक्तिमान एवं सवज्ञ 
परमात्मा ही हो सकता है। काण्ट (11900 कहते हैं कि ईश्वर ही 

as 





उनके अच्छे या बुरे कमा के अनुसार पुरस्कार या.दण्ड देता. है, उसी 


Ps यस्ता 
' प्रकार ईश्वर भी हमें हमारे कर्मानसार सुख या दुःख प्रदान - 
ग 
करता. हे ४ का ४8 -1 
ग ) _घम-ग्रन्थो की प्रामाशिकता का कारण इश्वर है । 


तीर ण वेदेऱिकी प्रामाणिकता 









1. प्रामाण्य उनके प्रवत्तकों पर निभर 
प्रामाण्य का कारण वह है 





| 
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जिसने उन्हें प्रामाणिकता प्रदान को है । बेदों की प्रामाशिकता की 
जाँच हम अन्य विज्ञानों की तरह ही कर सकते हैं । किन्तु ऐसी जाँच 
हम केबल वेदों के लोकिक विधानां के बारे में ही कर सकते हैं । 
उनके अलोकिक विधानों की जाँच इस प्रकार नहीं की जा सकती है । 
लेकिन फिर भी हम सम्पूणं वेद को ठीक उसी तरह प्रामाणिक मान 
सकते हैं जिस तरह किसी विज्ञान के कुछ अंशा को ही जाँच कर 
म उसे पूर्णातः प्रामाणिक मानते हैं। तो हम देखते हैं कि वेदों 
की प्रामाशिकता उनके रचयिता पर निभर है । वेदों का रचयिता | 
जीव नहीं हो सकता क्योंकि जीव उनके अलौकिक एवं श्रत्तीन्द्रिय | 
विषयों को नहीं जांन सकता है । अतः वेदों का कर्त्ता एक ऐसा पुरुष 
हे जो भूत, वर्तमान ओर भविष्य, मध्य-परिमाणी, विसु ओर अणु, 
इन्द्रिय-गम्य और अतीन्द्रिय सभी विषयों का अपरोक्ष ज्ञान प्राप्त कर 
सकता है । इस प्रकार हम कह सकते हैं कि अन्य घर्म-प्रथों की 
तरह वेदों की अभिव्यक्ति भी ईश्वर के द्वारा ही हुई है ®।. _ 
(घ) आप्तवचन भी इरवर को प्रमाणित करता है 
ईश्वर के अस्तित्व का चोथा प्रमाण यह है कि श्रुति इसके 
अस्तित्व को मानती है | कुछ आप्त-वचनों को: हम यहाँ उद्धृत कर | 
सकते है.। वृहदारण्यक-उपनिषद (४,४,२२,२४ ) | 
में कहा गया है फि परमात्मा ही सबों का स्वामी | 
है, सबों का शासक है, .सबों का रक्षक है'"”'' , | 
सभी प्रकार के नैवेद्यां का अधिकारी परमात्मा है, पुरस्कारों का दाता 
भी बही है । शवेताशवतर-उपनिषद (६-११) में कहा है कि सभी विषयों 
में एक ही ईश्वर निहित , वह संवे व्यापी है, सभी विषयों का अंतस्तम 
आत्मा है, ओर सबा . व्यवस्थापक एवं संरक्षक है । कोषीतक्यु- 
पनिषद्‌ (४,१०) में क- है कि बह सभी आत्माओं का शासक है और ! आर | 
संसार का कर्त्ता है |अगवद्गीता (नवाँअध्याय, १५२१ 


कहते हैं कि सैं ही विश्‍व का माता-पिता हूँ, मैं ही इसब 





श्र, ति ईश्वर को 
प्रमाणित करती है 










> 
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४ और में ही इसका अपरिवत्तेनशील स्वामी हूँ । वे फिर कहते हैँ कि 
मैं ही सबा का अन्तिम लक्ष्य हूँ, संरक्षक हूँ, व्यवस्थापक हू, साक्षी 
हूँ, निवास हूँ, आश्रय हँ, मित्र हूँ, खष्टा हूँ, संहारक हूँ, आधार हूँ 

आर उत्पत्ति एवं नाश का अपरिंबत्त नशील कारण हूँ । 
ये आप्त-बचन इस बात को असंदिग्ध रूप से प्रमाणित करते हैं 
कि ईश्वर का अस्तित्व है | लेकिन यहाँ एक शांका उत्पन्न हो सकती 
है कि केवल आमप्न-प्रमाण के आधार पर ईश्वर 
का अस्तित्व कैसे माना जा सकता है ? साधारण 
मनुष्य, जिसे समीक्षा की प्रवृत्ति नहीं रहती 
है, बह भले ही इसे मान सकता है । किन्तु दार्शनिक तो कहेगा 
कि दर्शन में आप्त-वचनों का कोई प्रामाण्य नहीं है । दार्शनिक के 
. अनुसार लौकिक या अलोकिक किसी भी प्रकार के विषय की सिद्ध 
के लिये केवल तार्किक युक्तियाँ ही आवश्यक हैं । उसके अनुसार ता 
जब तक तकसम्मत युक्तियाँ नहीं दी जॉय तब तक आप्त-बचन 
... बिलकुल बेकार होते हैं । वह ईश्वर-सिद्धि के लिये परम्परागत 
|... प्रमाणा को. बतलाते हुए कह सकता हे किये ही इश्वर के अस्तित्व 
के यथाथ प्रमाण हैं | किन्तु जैसा इमेनुवेल काण्ट ( IJmmanual 
£30४) & आर उनके पश्चात्‌ हमन लाटा 
( Hermann Lotze ) † ने बतलाया है, ईश्वरः 
सिद्धि के लिये परम्परागत जितनी भी युक्तियाँ हे 
उनमें एक भी ईश्वर को ठीक-ठीक प्रमाणित नहीं 


श्रूति प्रामाणिक 
क्यो दै? 














क्योंकि यथाथतः ईश्वर 


या 83 Foundation USA. 


iy of Reli8107, अध्याय १ देखिये । 
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को साने विना किसी अन्य वातो को स्वीकृत ही नहीं किया जा 
सकता है । इश्वर की धारणा से अस्तित्व-साधक युक्ति 
( Ontological 10०) के अनुसार ईश्वर की धारणा एक पूरा 
वस्तु की धारणा है । अतः उसमें अस्तित्व अवश्य होगा, क्योंकि 
अस्तित्व के नहीं रहने से वह अपूण रह जाती हे । कारण-रूपी 
ईश्वर-सिद्धि की युक्ति ( Cosm0|०i८३] 970० ) के अनुसार 
संसार एक है । अतः उसका कोई मृल-झारण अवश्य होगा । उद्दे श्य- 
सूलक-ईश्वर-सिद्धि की युक्ति ( [2120108०91 ७10० ) के अनुसार 
संसार में विचित्र व्यवस्था होने के कारण उसका एक व्यवस्थापक | 
होना आवश्यक है । किन्तु ये सभी प्रमाण दोषपूर्ण हैं, क्योंकि 
इनमें ईश्वर की धारणा को स्वीकार करके उसका अस्तित्व सिद्ध 
करने का प्रयत्न किया गया है | ईश्वर की धारणा एक पूण धारणा 
है, इसका अथ केवल यह होता है कि ईश्वर की धारणा में अस्तित्व 
की धारणा भी निहित है । इसका अथे यह नहीं होता कि ईश्वर का 
अस्तित्व हे । पास में स्वण-मुद्राओं के नहीं रहने पर भी मैं 
थ्रह धारणा कर सकता हूँ कि मेरे पास सहस्र स्व॒ण-मुद्राएँ हैं । इस | 
घारणामात्र से यह सिद्ध नहीं हो जाता कि अवश्य ही मेरे पास | 
सहस्र स्वण मुद्राए हें । उसी प्रकार कार्य से कारण का एवं व्यवस्था 
से व्यवस्थापक की धारणा अवश्य की जा सकती हे । किन्तु किसी. 
बात की धारणा मात्र से उसका अस्तित्व सिद्ध नहीं हो जाता । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि तक से ईश्वर की सिद्धि नहीं हो 
सकती । चस्तृतः तकं के द्वारा किसी भी बात की सिद्धि नहीं हो . 
किसी बस्तु के सकती है। किसी विषय के अस्तित्व का ज्ञान 
अस्तिस्व के लिये परोक्ष या अपरोक्ष अनुभव के द्वारा: ही हो सकता | 
है । जिस व्यक्ति की दृष्टि ठीक ल्‍है उसने यदि 
नारंगी का रंग नहीं भी देखा है तो 
ओर पीले रंग को देखकर उसके 
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में कुछ नहीं जान सकता, चाहे बह लाख तर्क क्यों न करे । यदि 
किसी प्रकार चिकित्सा के द्वारा इस अंधे व्यक्ति की ऋृष्टि ठीक हो 
जाय तो वह प्रथम बार देखकर ही रंगों का पूरा ज्ञान प्राप्त कर ले 
सकता है । लॉटजा ने ईश्वर-सम्बन्धी हमारे ज्ञान के सम्बन्ध में 
ठीक ही कहा है कि ईश्वर के अस्तित्व के लिये जितनी युक्तियाँ दी 
जाती हैं वे तो ईश्वर-सम्बन्धी पूव से वत्त मान हमारे विश्वास के 
समथन के लिये मिथ्या युक्तिमात्र हैं । वे युक्तिया केवल यह संकेत 
करती हैं कि हम किन-किन ढंगों से पारमार्थिक सत्ता के सम्बन्ध में 
जान सकते हैं । लॉट्जा का यह मत और भी स्पष्ट हो जाता है जब 
वह एनसेल्म ( An5९।m ) की धारणा-मूलक-युक्ति Ontological 
31009) का खंडन करते हुए कहता है-“एनसेल्म के अनुसार शेश्वर 
को नहीं मानना असंभव दै, क्योंकि बुद्धि, सोन्दयोनुभव और धार्मिक 
व्यापारों के द्वारा हमें इसके अस्तित्व का अपरोक्ष ज्ञान हो जाता 
है । यह सही है कि एनसेल्म की युक्ति बहुत प्रामाणिक नहीं है, 
लेकिन अतीन्द्रिय पारमार्थिक सत्ता - के प्रति जो धममूलक भावना 
हमारे मन में वत्तमान रहती है उसका वह संकेत अवश्य करता 
हे |? इन विचारों से यह स्पष्ट है. कि ईश्वर का 


Q९ 
तक से नहीं प्रत्युत क > 
उ जान साक्षात अनुभव के द्वारा ही हो सकता है, किसी 


j साक्षात्‌ प्रनुभूति व्र 

|! २ शद ताकि युक्ति के द्वारा नहीं । और यदि साक्षात. 
| से इश्वर का ज्ञान न ra क 
1. हो सकता है अनुभव ही बत्तमान रहे तो फिर युक्ति को वर्थ 
श्र 

| आवश्यकता हे! आप जो अभी इस पुस्तक को 
| पढ़ रहे है--इस बात को स्पष्ट करने के लिये किसी युकित की 
| आवश्यकता नहीं हे । ईश्वर का अपरोक्ष ज्ञान न रहने पर आप 


युक््तियों की ढेर लगा कर भी उसके अस्तित्व में विश्वास उपप 
नहीं कर सकते हैं । | 
जिन्हें ईश्वर का या अन्य अले।किक सत्ता का साक्षात अनुभव 
हीं रहता है उनको उसका ज्ञान पाने के लिये ऋषियों जैसे शुद्ध-चित्त 
जिन्हें साचाव.भजु- महात्मा के आप्त-वचनों पर निभर करता पड़ता 


नु > के 
अव नहीं उन्हें Es \ अतः श्रुति को, जो ईश्वर-दर्शो महात्मा 
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प्रमाण हैं, उसी प्रकार ईश्वर-सिद्धि के लिये वेद एबं श्रेति भी 
>* UM 
प्रमाण 6 & । ~ 
रे. ईश्वर-क्टिषी युक्तियाँ 


यहाँ यह आक्षेप किया जा सकता है कि तीसरी ओर चौथी 
युक्तियाँ परस्पर विरोधी हैं । तीसरी युक्ति में यह दिखलाया गया है 


कि ईश्वर ने ही वेदों को व्यक्त किया हे | किन्तु 
चौथी युक्ति में कहा गया है कि वेद ईश्वर का प्रमाझ 
न्त ळा हे । अतः हम देखते हैं कि एक युक्ति भे ईश्वर से 
कळ वेदों के प्रामाण्य की सिद्धि होती हे । ओर दूसरी में 
वेदों से ईश्वर की सिद्धि की जाती हे । लेकिन विचारपूर्वक यदि 
देखें तो इनमें अन्योन्याश्रय का मह दोष नहीं पाया जायगा । किसी 
विषय का विचार हम दो दृष्टियों से कर सकते हैं-- ज्ञान की दृष्टि से 


b आर अस्तित्व की दृष्टि से | अस्तित्व का दृष्टि से ईश्वर ही प्रथम हैः 


शन्य्रोच्याश्चय-दोष 
का भाक्तेप और 


किन्तु मनुष्य के ज्ञान की दृष्टि से बेद ही प्रथम हे क्योंकि उन्हीं के 
हारा हम ईश्वर का ज्ञान प्राप्त करते हैं। वेदों के ज्ञान के लिये यह 
आवश्यक नहीं कि हम ईश्वर पर निभर करें , क्योंकि उनका ज्ञान तो 
किसी योग्य शिक्षक के द्वारा भी हो सकता है । - सभी परस्परापेक्ष 
विषयों में अन्योन्याश्रय का दोष नहीं होता । उनमें यह दोष तभी 
होता है जघ वे एक ष्टि से ही परस्परनिभर होते हैं। ऊपर की 
युक्तियो में बेद को अस्तित्व के लिये ईश्वर पर निभर माना हे, ज्ञान 
के लिये नहीं | उसी प्रकार ईश्वर को ज्ञान के लिये वेद्‌ पर निभर 
माना है, अस्तित्व के लिये नहीं। अतः यहाँ अन्योन्याश्रय-दोष 
नहीं है । | 


i 


| 
| 
| 
| 
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न्याय कै ईश्वरवाद्‌ के विरुद्ध एक दूसरा भी आक्षेप किया जाता 
है। वह यह है कि यदि ईश्वर इस संसार का कत्तं है तो बह 
अवश्य शरीरी होगा. क्ये कि बिना शरीर के कोई 
कर्म नहीं किया जा सकता । नैयायिक कहते हैं कि 
इसका समाधान ल्न क्क 
यह आक्षेप बिलकुल युक्तिहीन है क्‍योंकि यदि 
ईश्वर का अस्तित्व श्रुति के हारा सिद्ध हो गया है; तब तो उपयुक्त 
आक्षेप निरथैक हैं.। क्ये कि जो सिद्ध हो गया हे उसके विरुद्ध फिर 
आक्षेप क्या ! और यदि उका अस्तित्व ही सिद्ध महीं हुआ हेतो 
फिर उसके कर्म के विरुद्ध आक्षेप करना भी तो उसी प्रकार 
निरेक हे ४ । | 
सृष्टि के प्रयोजन को लेकर एक तीसरा भी साक्षेप किया जाता 
हे । इश्वर ने किसी प्रयोजन के लिये ही संसार की सृष्टि की है, 
य क्योंकि बिना प्रयोजन के कोई व्यक्तित कुछ नहीं 
` करता है। प्रश्न उठता है कि ईश्वर ने किस 
इसका समाधान ___ ; _ 
प्रयोजन फे लिये संसार की सृष्टि की है ! यह ता 
| स्पष्ट है कि इसमें इश्वर का कोई अपना प्रयोजन नहीं हो सकता । 
| क्योंकि वह तो पूणं है, उसकी कोई सी इच्छा : अपूर्ण नहीं मानी जां 
|... सकती | यह भी नहीं कहा जा सकता है कि दूसरों के प्रयोजन के 
। लिये यह सूष्टि हुई है क्योंकि जो केवल दूसरों के लिये प्रयत्न करता 
| _ हे“चह बुंडिमान:लहीं समझा जा. सकता। यहसी ` नहीं कहा जा 
सकता हे कि इेश्चर ने करुणावश इस संसार की सृष्टि की है । ऐसी 
बात 'यंदि होती तो वह सभी जीधो को पूर्शसुखी बना देता और उन्हें 
“दुःख से पीड़ित नहीं होने देता जैसा वे होते रहते हैं-। निःस्वार्थ भाव 
से दूसरों को दुःख सेबिभुक्त करने की इच्छा ही को तो करुणा 
कहते हैं । इस प्रकार हम देखते हं. कि इश्वर को हम संसार का कर्ता 


दूसरा आक्षेप और 
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सष्टि की है | लॉकन' स्राष्ट कवल सुखसय हँं--यह कल्पना [बलकुल 
नचित एवं निराधार ह। स्ाष्ट ता जीवों के पूवसंचित कर्मों के. 


अनुसार होती हे। अतः इसमें सुख आर -ढुःख- दोनों -का हीना 
बिलकुल स्वाभाविक हे । लेकिन इससे यह नहीं समझना चाहिये कि. 
चूकि ईश्वर को सृष्टि के लिये जीवों के कमा के अनुसार चलना 
पड़ता है इसलिये वह परतंत्र है । जिस प्रकार किसी का शरीर उसको 
परतंत्र नहीं बनाता प्रत्युत कमे करने के लिये एवं लक्ष्य प्राप्त करने के 
लिये उसका सहायक ही होता है, उसी प्रकार यह संसार ईश्वर को 
न तो परतंत्र सिद्ध करता है ओर न उसका बाधक ही बनता है । बहू 
तो उचित लक्ष्यों की प्राप्ति में और सहायक ही होता हे & | 
६ उपसंहार 

न्यायन्द्शंन अपने प्रसाण-विचार के कारण ही इतना उच्च ओर 
सहान है। प्रमाण-विचार पर ही उसका दाशेनिक सत अवलस्बित 
हे। भारतीय दशन के विरुद्ध एक आक्षेप यह किया ज्ञाता है कि 
यह आप्त-वचना पर अवलस्त्रित है, इसलिये युक्तिप्रधान नहीं है । 
किन्तु न्याय-इशेन से इस आक्षेप का पूरा निराकरण हो जाता हे । 
न्याय का प्रमागा-शास्त्र केवल न्याय वैशेषिक-दर्शन का ही आधार 
नहीं है। न्याय दर्शन में आत्मा ओर पारमार्थिक सत्ता सस्बन्धी 
प्रश्नों का समाधान तक-युक्ति के द्वारा ही किया गया है । इसी के 
द्वारा यह यथाथ ज्ञान पाने का प्रयत्न करता हे ओर इसी के द्वारा 
अपने विरुद्ध किये गये आच्षेपों का खंडन भी करता हे । किन्तु इसका 
सत्ता-सम्बन्धी जो वहुसत्तावाद-मत है वह उतना मान्य नहीं हे 
जितना इसका तके-शास्त्र है। न्याय के अनुसार इस संसार में 
परमाणु, मन, आत्मा ओर ईश्वर नामक अनेक स्वतन्त्र सत्ताएँ हैं, 
जो दिक, काल और आकाश में एक दूसरे से अलग-अलग स्थित हैं । 
न्याय सम्पूर्ण विश्व के अंतर्गत एक ही परम सत्ता का अस्तित्व नहीं . 


` मानता और इस तरह अद्वेतवाद को प्रश्रय नहीं देता । दार्शनिक 
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दृष्टि से न्याय सांख्य या वेदान्त से कुछ हीन समभा जाता है । 
क्योंकि इसके अनुसार आत्मा स्वभावतः चेतन नहीं है । 
आत्मा का जब शरीर के साथ संयोग होता हे, तभी बहू 
आकांस्मक रूप से चेतन हो जाता हे । किन्तु इस मत का 
खंडन तो हमारी अपनी अनुभूतियों से ही हो सकता हे । हमें इस 
बात का तो साक्षात्‌ अनुभव होता है कि चैतन्य आत्मा का स्वभाव 
ही है, यह उसका कोई आकस्मिक गुण नहीं । न्याय यह भी मानता 
है, कि सुक्त आत्मा चेतना-हीन होता हे और इसलिये जड़-द्रव्यों से 
इसको प्रथक्‌ करना कठिन है। न्याय-इरशेन में ईश्वर को संसार का 
कर्ता माना गया है । अर्थात्‌ उसे केबल निमित्त-कारण माना गया 
है उपादान-कारण नहीं। इससे यह मालूम पड़ता है कि भगवान्‌ 
की तुलना मनुष्य जैसे कर्त्ताओं के साथ की गई है। उपादानं से 
वस्तुओं के निर्माण का कार्य तो मनुष्यों में प्रायः देखा जाता है । 

यह सही है कि न्याय में कहीं-कहीं कहा गया हे कि ईश्वर के साथ 
इस संसार का वही सम्बन्ध हे जो शरीर का आत्मा के साथ ह) 

किन्तु. न्याय में इस विचार का विस्तार पूर्णश्वरबाद्‌ ( 1112510 ) 

के रूप में नहीं हुआ है । फिर भी हमारे जीवन के लिये न्याय का 

आस्तिकवाद भी कम शिक्षाप्रद ओर सन्तोषजनक नहीं है । 
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६ 
वेशेषिक दर्शन 


१, विषय-प्रवेश 32५४6 
hae iy 
वेशेषिक दशन के प्रवत्तक हैं महषि कणाद । कहा जाता है 
कि वे इतने वड़े संतोषी थे कि खेतों से चुने हुए अन्न-क्रणों के 
सहारे ही जीबन-यापन करते थे। इसलिये उनका 
९ महादे उपनास पड़ा : कणाद ।' उनका वास्तविक नाम 
प्रचत्तकमहषि , र e_ 
उलूक? था । अतएव बेशेषिक दशन 'काणाद? या 
| कणादू > (SS जे कुड CI ~ ८ 
| ओऔलूक्य' दर्शन के नाम से भी प्रसिद्ध है। इस 
> दशन में विशेष' नामक पदाथ की विशद रूप से विवेचना की गई 
है | इसलिये यह 'वेशषिक' कहलाता है । | 
इस दर्शन पर सवप्रथम प्रामाणिक ग्रन्थ हे कणाद का वैशेषिक । 
सूत्र | इसमें दस अध्याय हैं ओर प्रत्येक दो आहिकों (भागों) में 
विभक्त है । इस पर प्रशस्तपाद का पदार्थ घर्म संग्रह” 
नामक प्रसिद्ध भाष्य है । यह कोरा भाष्य ही नहीं हे, 
बल्कि वैशेषिक दर्शन का एक स्वतंत्र मूलग्रन्थ सा है । शंकराचाय के 
शारीरकमाष्य पर लिखित दो टीका-प्रन्थां & से पता चलता हे कि . 
सिंहल देश के रावण नामक राजा ने वेशेषिकसूच पर टीका की थी 
परन्तु वह प्राप्य नहीं हे । प्रशस्तपादभाष्य ( पदाथधमसंग्रह्‌ ) पर . , 
दो उत्तम टीका-प्रन्थ हैं-( १) उद्यनाचाय की किरणावल्ली 
(२ ) श्रीधराचाय की न्यायकन्दली । इसके बाद काजो वे 
साहित्य हे वह न्याय ओर वैशेषिक इन दोनों का 
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ऐसे ग्रन्थों में शिवादित्य की सप्तपदार्था, लोगाक्षि भास्कर की 
तककौमुदी, वल्लभाचार्य की न्यायल्लीलावती और विश्वनाथ 
पंचानन का भाषापरिच्छेद ( तिद्धान्तमुक्तावली नामक टीका के साथ) 
बिशेष महत्त्वपूरा हैं । 

न्याय ओर वेशेषिक समानतन्त्र हैं । दोनों का उद्देश्य एक ही है 


अर्थात्‌ जीव का मोक्ष । दोनों के अनुसार, समस्त ढुःखाँ का मूल 
कारण अज्ञान हे, इन दुःखां की अत्यन्त-निर्वात्त ही 


न्याय और 
| ता मोक्ष हे ओर उसकी प्राप्ति यवाथ तत्त्वज्ञान से हा 
ह सकती है । इन विषयों में एकमत रहते हुए भी , 
आ न्याय और बेरोषिकों में दो मुख्य बातों को लेकर 
मतभेद पड़ता हे-- 


(१) जहाँ न्याय प्रत्यक्ष, अनुसाच, उपमान, अर शब्द - | 

+ ये चार प्रमाण मानता है, वहा वेशेषिक प्रत्यक्ष आर अनुमान इत 
दो ही प्रमाणा को स्वतंत्र मानता हे ओर शेष ( उपमान आर शः ) 
- को अनुमान ही के अन्तगेत कर लेता हे । 
(२) जहाँ .नेयायिक सोलह पदार्थों के नाम (इनका वणन 
| ॐ दरीत के अध्याय में देखिये ) गिनाते हैं, वहाँ वैशेषिक केवल 
सात पदार्थ मानते हैं.। इन्हीं में सब्र कुछ का समावेश हो जावा हे! 

बैशेषिक के सातों पदार्थ ये हैं--( १ ) द्रव्य (२) गुण (३) 


; _घेशेषिक के सात क. 














कर्म (४) सामान्य (५) विशेष (६) समव त 
(७) _अभाव.। वैशेषिक दर्शन में इन्हीं पदार्थों की 
_ विस्त व्याख्या और सूक्ष्म आलोचना की गई दै । 

शाब्द्कि अथं है वह वस्तु जिसका किसी ६ 





वे सभी पदाथ हैं.। वे शेषि 
म में बॉटता दै--( १) भाव”. 


क हँ से मिट्टी, 







पत्थर, मन, आत्मा ) वे भाव-पदाथ कहलाते हैं। जिसकी सत्तां 
नहीं है बह अभाव-पदाथ कहलाता है। भाव पदाथ छः हैं-द्रव्य, 
गुण, कम, सामान्य, विशेष और समवाय । वेशेषिक सूत्र में केवल 
इन्हीं का उल्लेख हे । पीछे के म्रन्थकारों ने “अभाव” नामक सातवा 
पदार्थ भी जोड़ दिया है & । 512 





( द्रञ्य वह पदार्थ है जो स्वतः गुण या कम से भिन्न होते हुए भी 
उनका आश्रय-स्वरूप है । द्रव्य के विना कोई गुण या कम ( निराधार 
रूप में ) नहीं रह सकता । गुण और कमे जब 
रहेंगे तव किसी न किसी द्रव्य ही में । उसी 
वस्तु को सत’ कहा जाता है जिसमें कोई गुण या 

मं हो । ये गुण और कम जिस आधार में रहते 
हैं वह 'द्रञ्य' कहलाता है) अर्थात्‌ गुण-कर्म का आधार ही द्रव्य है । 
द्रव्य अपने सावयव कार्यो का समवायि कारण भी होता हे । जैसे, 
किसी रंग के तन्तुं ( सूत ) के संयोग से कार्यरूप प्रट ( वस्त्र ) 
का निर्माण होता हे । यहाँ तन्तु पट के समवायि कारण हैं, क्यो 
बह (पट) उन्हीं ( तन्ठुओं) से बना है ओर उनमें समवेत 
( अन्तनिहित ) हे । इसी तरह, लकड़ी और सीसा पेंसिल के 
समवायि कारण हैं ( क्योंकि पेंसिल उन्हीं से बनी है ) {। 

देखिये, तर्कास्त, अध्याय १ तर्कभापा, ए० २६ वशेषिकसूत्र 

१।१॥ १४ 
† देखिये तकसंग्रह ( उद्देश ओर द्रव्य प्रकरण ); तकभाषा पृ० २०- 
२३, वैशेषिक सूत्र १।१ १४ 
समवायि कारण से भिन्न भ्रसप्रवायि कारण होता है । जैसे, तरत 
वाले उदाहरण में तम्तुओं का रंग ्रसमदायि कारण है । तन्तुः ग 
होता हे बही पट का भी रंग होता है । यहाँ रंग का साक्षां 
से हे जोत के: डप्नाहान+कारख, हैं।॥४ंग्र. छड्लः 
कारण का सहकारी है। झतः बह कायं का स 


द्रव्य गुण और कमं 
का आधार तथा 
समवायि कारण है 








RIA /.. | 
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-द्रव्य नो प्रकार के होते हैं--( १) प्रश्‍्वी (२) जल (३) तेज 
(४) वायु (५) आकाश ( ६ ) काल ) दिक्‌ (८)- आत्मा 
ने ओर (६ ) मन । इनमें प्रथम पाँच “पंचभूत' 
द्रव्य नौ प्रक्षार 
के हैं कहलाते डर क्योंकि प्रत्येक में कोई न कोई विशेष 
गुण पाया जाता है जिसका वाह्येन्द्रिय के द्वारा 
प्रत्यक्ष होता है । प्रथ्वी का विशेष गुण है गन्ध । ओर ओर वस्तुं 
में ( जैसे जल या वायु में ) जो गन्ध का अनुभव होता हे वह इस 
कारण से कि उनमें कुछ प्रथ्वी का अंश भी सम्मिलित रहता है । 
इसीलिये कदला पानी महकता है, स्वच्छ जल नहीं । जल का विशेष 
गुण है रस, तेज का रूप, वायु का स्पर्श, आकाश का शब्द । ये 
पाँचो विशेष गुण पाँच वाह्य न्द्रियो के द्वारा प्रत्यक्ष होते हैं। जिस 
इन्द्रिय से जिस विशेष गुण का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, उसीके आधारः 
भूत द्रव्य से उस इन्द्रिय की उत्पत्ति होती है । जैसे, घ्राणेन्द्रिय प्रथ्वी 
| के तत्त्वों से निर्मित है । रसनेन्द्रिय जल के तत्त्वों से । इसी तरह 
चक्षु (आँख ) का उपादान कारण तेज, त्वचा का वायु ओर 
अवशेन्द्रिय ( कान ) का उपादान कारण आकाश है । पार्थिव द्रव्य 
र गन्धयुक्त होते हैं । इससे ज्ञात होता हे कि घारोन्द्रिय--जिससे ग्ध 








प्रकार का भी कारण होता है जिसे निमित्त कारण कह्दते हैं । यह न तो काय 
` क्वा'डपादान कारण होता है न उपादान का सहझारी होता है, फिर भी कामं 
को उत्पत्ति के लिये आबश्यक होता हे । जैसे, करघा ( जो तन्तुर्थो के संयोग 

में सहायक होता है ) वस्त्र का निमि कारण हे । इनके अतिरिक्त काय के 
प्रयोजक और भोक्ता कारण भो होते हैं । जैसे, जञा ( कपढ़ा डुननेवाला ) 





को ग्रहण करने वाली इन्द्रिया क्रमशः तेज, जल, वायु और आकाश 
के कार्य समभी जाती हैं | 


प्रथ्वी, जल, तेज ओर वायु-ये द्रव्य कारण-हूप में नित्य 
आर कायरूप में अनित्य होते हैं । अर्थात्‌ प्रथ्वी, जल, तेज ओर वायु 
__ के परमाणु नित्य हुँ, क्‍योंकि परमाण निरवयव | 
पथ्यो, जल, तेज न हु हि पन री | 
अनादि ओर अनन्त होता है । इनके अतिरिक्त 
और बायु के ह ह 2 
तः सभी काय-द्रव्य जो परमाणुओं के संयोग से 
परमाणु नित्य २२५ 3, NS वळ य ~ 
« उत्पन्न होते हैं ओर इसलिये (संयोगज या सावयव 
और उनसे घने काय, -. _ र 
= ˆ होने के कारण) अवयव-विश्लेष या विनाश को 
दन्य अनित्य हैं Roe NR 
प्राप्त हो सकते हें, अनित्य हैं । 


ः 
२४३ 
य [ola > Ly Do 
का ज्ञान हाता हे पांथव हे । इसी प्रकार रूप, रस, स्परा आर शब्द 





सामान्यतः परमाणु भत्यक्षुगोचर नहीं होता । परमाणुओं का 
अस्तित्व अनुमान से जाना जाता हे। संसार के सभी कायेद्रव्य 
(जैसे, घडा, कुर्सी, टेवुल आदि) सावयव होते हें । जो भी कायेद्रव्य 
होता है वह सावयव होता है, क्योंकि कार्यं का अथे ही हे भिन्न-भिन्न 
अवयवो का एक विशेष रूप से संयुक्त होना । अब यदि हम किसी 
कारय. द्र्य के अवयवों का विच्छेद करते चले जाँय तो क्रमशः महत्‌ | 
से कषुर, क्षुद्र से क्षुद्रतर और अन्ततः ऐसे श्रुद्रतम अवयवा पर पहुंच | 
जाँयरे जिनका किसी प्रकोर विभाग नहीं हो सकता । ऐसे अविभाज्य 
क्षुद्तम कणों को परमाणु कहते हैं । परमाणु अनादि है, क्योंकि वह 
तिरवयव होता है और उत्पन्न होने का अथ हे अवयवां से संयुक्त 
हाना । परमाणु का नाश भी नहीं हो सकता क्‍योंकि नाश का अथ हे 
अवयवा का विच्छेद होना ओर परमाणु के अवयव नहीं होते । 


इस प्रकार अनादि ओर अनन्त होने के कारण परमाणु 
नित्य हं | र्ड | 


पाँचवाँ भोतिक द्रव्य आकाश शब्द का आधार है। रु है शब्द्‌ 
“नल t Academy, [काश है. J by $3 र है 
प्रत्यक्ष होता है, किन्तु आकाश नहीं। किसी 
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होने के लिये उसमें दो बातों का होना आवश्यक है= (१) महत्त्व 
(बड़ा परिमाण) ओर (२) उद्भूत- रूपवत्त्व (प्रकट 
रूप) । आकाश का कोई सीमित परिमाण या रूप 
नहीं होता। यह्‌ शब्द का सबव्यापी आधार है, ओर 
शब्द ही के ज्ञान से इसका अनुमान किया जाता 
हूँ । प्रत्येक गुण का कुछ न कुछ आधार होना चाहिये । शब्द एथ्वी, 
जल, तेज, वायु, इनमें किसी का गुण नहीं हो सकता, क्योंकि 
इन द्रव्या के गुण ( गन्ध, रस, रूप, स्पशे ) श्रवणगोचर नहीं होते 
ओर शब्द श्रवणगोचर होता है। इसके अतिरिक्त इन द्रव्यो से 
रिक्त= अपेक्षाकृत शून्य- स्थान सें भी शब्द का प्रादुर्भाव. होता है। 
शब्द दिक्‌ , काल, आत्मा ओर मन का भी गुण नहीं माना जा 
सकता क्योंकि शब्द के अभाव में भी ये विद्यमान रहते हैं । इसलिये 
शब्द का आधार एक एथकू द्रव्य मानना होगा। यही आकाश है। 
आकाश एक और नित्य है क्‍योंकि यह निरवयव और निरपेक्ष है 
अर्थात्‌ इसकी सत्ता किसी दूसरी वस्तु पर निभर नहीं रहती | यह 
सव व्यापी है, क्योंकि इसकी कहीं इयत्ता (सीमा) नहीं, और - इसका 
1 संचत्र प्रत्यक्ष होता हे । 
आकाश की तरह दिक्‌ और काल भी अगोचर द्रव्य हैं । इनमें 
| प्रत्येक एक, नित्य और सवेव्यापी. हे । 'यहाँ? और 'बहाँ, "निकट! 
2 [क और १ आरे त्र इन प्रत्ययां का कारण दिक्‌ हं, 
| 2 जिसका ज्ञान अनुमान के हारा होता हे | स 
| ` - तरह, भूत, भविष्य, - वत्तमान, प्राचीन आर 
` अर्वाचीन~ इनं प्रत्ययां का कःरण काल है। आकाश, दिक्‌ और 
काल-- ये तीनों यद्यपि एकात्मक और अविभाज्य हैं, तथापि उपाधि- 
भेद से ये नाना प्रतीत होते हैं और इनके अंश एक .दूसरे से भिन्न 
` मालूम होते हैं । जैसे घट के भीतर का आकाश बाहर के आकाश से 
र प्रथकू जान पढ़ता हे, यद्यपि आकाश एक हे. सी त॒ रह /पूव ओर 
पश्चिम! दिन और घंटा! दकू ओर काल के ओपाधिक भेद हैं। . . 


आकाश नित्य, 
Pr 
& वेव्यापी और 
भगोचर हे । 
tse 
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आत्मा नित्य ओर सब व्यापी द्रव्य (विभु) हे जो चैतन्य का. 


आधार हे । आत्मा दो प्रकार के होते हें- (१) जीवात्मा और (२) 


आतमा नित्य, pe \ SS या इश्वर एक ह आर जगतः 
व्यापक और कत्त के छप में उसका अनुमान किया जाता ह । 
बत्य का जीवात्मा का ज्ञान आभ्यन्तरिक प्रत्यक्ष से होता 
आधार है । । जैसे “में सुखी हूँ, भें दुःखी हूँ? इत्यादि विशेष 


अनुभवों के द्वारा जीवात्मा के गुण प्रकट होते हैं । 

जीवात्मा अनेक हैं । भिन्न-भिन्न शरीरों में भिन्न-भिन्न जीवात्मा रहते है । 
जीबात्मा और उसके गुणों (सुख दुःखादि ) को प्रत्यक्ष करने 
बाला आभ्यन्तरिक साधन या अन्तरिन्द्रिय मन है | यह परमाणु रूप 
है, अतः ष्टिगोचर नहीं हो सकता। इसका 


मेन एक '्रगोचर 
अस्तित्व इन बातों से अनुमान किया जाता है-- 


™ 
अखु द्रब्य ह । 
म (१) जिस प्रकार जगत्‌ के वाह्य पदार्थों के 
लिये ण -_- के लिये बाह्य निट्र्यों की जरूरत - पड़ती 


है, उसी प्रकार आभ्यन्तरिक पदार्थों ( जैसे आत्मा, 
ज्ञान, इच्छा, सुख-दुःखाडि के अनुभव आदि ) के साक्षात्कार के 
लिये एक आभ्यन्तरिक साधन ( इन्द्रिय) होना चाहिये। इसी का 
नाम मन है। (२) दूसरे, यह देखने में आता है कि यद्यपि पाँचो 
वाह्य न्ट्रियाँ एक ही समय अपने अपने विषया से संयुक्त रहती हैं 
तथ'पि हमें रूप. रस, गन्ध, शब्द, स्पशे, इन सभी का एक ही साथ 
अनुभव नहीं होता। मान लीजिये, आप अपने घर में किसी मित्र 
के साथ वात्तालाप कर रहे हैं। आपकी नजर उनके चेहरे पर है, 


कान उनके शब्द सुन रहे हैं, त्वचा का सम्पक कुर्सी से हे, रसना 


का मुह में डाली हुई इलायची से, और टेबुल. पर रखे हुए 


गुलदस्ते की खुशबू नाक में जा रही है। परन्तु एक ही साथ इन 
सभी विषयों की अनुभूति आपको नहीं होती । ( अर्थात्‌. जिस ज्ञण | 


सें शब्द पर ध्यान है उस क्षण में कुर्सी के स्पशे का नहीं। ) ऐसा 
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विषयों के साथ जो सम्पक है उसके अतिरिक्त भी कोई ऐसा 
कारण है जिसकी वजह से एक समय (क्षणविरेष) में एकही 
विषय की अनुभूति हो सकती हे अर्थात्‌ भिन्न भिन्न संवेदन एक साथ 
(युगपत्‌ ) नहीं होकर पूर्वापर ( आगे-पीछे ) के सम्बन्ध से होते हैं। 
एक ही समय में जो जो विषय वाह्य निद्रयों के साथ संयुक्त रहते 
हैं उनमें उसी विषय का प्रत्यक्ष अनुभव (संवेदन) होता है, जिस 
आर हमारा ध्यान रहता हे । इसका यह अथ हुआ कि प्रत्यक्षीकरण 
के लिये विषय पर मनोयोग होना भी आवश्यक हे । प्रत्येक संवेदन 
में बिषयेन्द्रिय-स॑योग के साथ-साथ मन का संयोग भी रहता हे, नहीं 
तो उस विषय की प्रतीति होती ही नहीं । कहने का तात्पर्यं यह कि 
` अभ्यन्तरिक इन्द्रिय के रूप में मन का अस्तित्व मानना जरूरी हे । 
भिन्न भिन्न प्रतीतियों के पौर्वापर्यं सम्बन्ध से भी मन का परमाणु 
, रूप (निरवयव) होना सिद्ध होता है। क्‍योंकि यदि मन सूक्ष्मतम 
परमाणुरूप नहीं होता तो इसके भिन्न-भिन्न अवयवों का संयोग एक 
ही साथ भिन्न भिन्न इन्द्रियां से हो सकता ओर इस तरह एक ही 
' समय में अनेक प्रतीतियों का होना संभव होता। परन्तु ऐसा नहीं 
होता । इससे हम कह सकते हैं कि मन निरवयव या परंमाणुरूप है 
आर प्रत्यक्ष का आभ्यन्तरिक साधन है। यह वह अन्तरिन्द्रिय है. 

जिसके द्वारा आत्मा विषयों का ग्रहण करता हे । 

। ८4९) एण 

` १ गुण की परिभाषा यों की गई है-- गुण वह पदार्थ है जो द्रव्य 
में रहता हे पर स्वयं गुण या कमं से युक्त नहीं होता | द्रव्य स्वत 
 __ (स्वतंत्र रुप में, किसी में आश्रित होकर नहीं ) 
` विद्यमान रहता है और कार्यों का समवायि कारण 












गुण द्रव्य में 
रइता ह । गुण 
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क्योकि बह किसी का रूप निर्धारित करता है, उसकी 
सत्ता नहीं। अतएव गुण असमवायिकारण होता हे। सभी 
गुण द्रव्याश्रित होते हैं, इसलिये गुण का गुण होना असंभव है) 


a 


जेसे, किसी वस्तु का रग लाल हे । यहाँ “लाल रंग? उस बस्तु विशेष 


का गुण है, किसी ओर गुण (जैसे रंग) का नहीं। गुण में कम नहीं 
होता अर्थात्‌ बह द्रव्य में निष्क्रिय रूप से समवेत होकर स्थित रहता 
है । इस तरह गुण, द्रव्य और कमे, इन दोनों से भिन्न है । 

सब मिलाकर चौबीस प्रकार के-युणहोे हे>- चौबीस प्रक होते है=- (१) रूप (२) रस 
(३) गन्ध ` (४) स्पशं (५) शब्द (६) संख्या (७) परिमाण (द) 
प्रथकत्व (६) संयोग (१०) विभाग (१४) परत्व 
(१२) अप्स्व (१३) बुद्धि (१४) सुख (१४) दुःख 
(१६) इच्छा (१७) द्वेष (१८) प्रयत्न (१६) गुरुत्व 
(२०) द्रवत्व (२१) स्नेह (२२) संस्कार (२३) धम (२४) अधम । 
इनमें कई गुणों के अवौन्तर विभाग भी होते हैं । जैसे, रूप (रंग) के 
प्रभेद-- श्वेत (उजला), कृष्ण (काला), रक्त (लाल), पीत (पीला), 
नील (नीला), हरित (हरा) । रस के प्रभेद मधुर (मीठा), अम्ल 
(खट्टा), लवण (नमकीन), कडु (कड॒आ), तिक्त (तीता), कषाय 
(कसैज्ञा) । गन्ध दो प्रकार का होता है-- सुगन्ध और हु्गन्ध । स्पशे | 
तीन तरह का होता है-- उष्ण (गर्म), शीत (ठंढा) और अशीतोष्ण 
(न ठंढा न गम )। शब्द दो प्रकार का होता है--ध्वन्यात्मक या 
अस्फुट शब्द (जैसे घंटी या शंख की ध्वनि), ओर वर्णात्मक या स्फुट 
शब्द (जैसे क? का उच्चारण) । 

संख्या पदार्थो का वह गुण है जिसके कारण हम एक, दो, तीन 
जैसे शब्दों का व्यवहार करते हैं। एक से लेकर उपर की ओर 
अनगनित संख्याए हैं। परिमाण पदार्थ का वह 
गुण हे जिसके कारण बड़े ओर छोटे व ही 
ड दिखाई पड़ता है । यह चार प्रकार का 
(©) ण (सबसे छोटा) (२) हस्व (छोटा) 
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गुण चोबीस प्रका 


के होते हैं । 















संख्या, परिमाण 
ओर एथक्स्व। . 





| २४ 
(सबसे बड़ा) । प्रथक्त्व बह गुण है जिसके कारण एक वस 
ओर दूसरी बस्तु में भेद दिखाई पड़ता है। 

- दो प्रथक्‌ रह सकने वाले पदाथों' के सम्वन्ध का नाम संयोग है 
जैसे, पुस्तक का टेबुल के साथ । कारण और कार्य भें जो सम्बन्ध 
Fn मळ है बह संये.ग नहीं कहा जा सकता, क्योंकि कारण 
| न के विना कार्य का प्रथक्‌ अस्तित्व असंभव है। 
संयोग के अन्त या विच्छेद का नाम विभाग हे । संयोग तीन तरह 
का होता हे - (१) अन्यतर-कमेज=-जहाँ एक पक्ष आकर दूसरे से 
मिल जाता है, (जैसे, पक्षी उड़कर पहाड़ की चोटी पर जा बैठता 
है ), (२) उभय-कमज, ( जहाँ दोनो पच्षों की क्रिया से संयोग होता 
है, (जैसे दो पहलवान दो तरफ से आकर आपस में भिड़ जाते हैं ), 
ओर (३) संयोगज, ( जहाँ एक संयोग से दूसरा संयोग हो जाता 
है ( जैसे मेरे हाथ में जो कलम है उससे कागज का संयोग हो 


; रहा है । इस तरह मेरे हाथ का कागज के साथ जो सम्बन्ध है 
पु वह्‌ सयोगज संये.ग है।) इसी तरह, विभाग भी तीन प्रकार का , 


होता है (१) अन्यतर-फ्मज, जहाँ एक पक्ष की क्रिया से संयोग का 
' . अन्त होता हे (जैसे, पक्षी उड़कर पहाड़ की चे.टी पर से चला जाता 
, _ है); (२) उधय-क्मज, जहाँ दोनों पक्षो की क्रिया से विभाग होता 
( जैसे, दो पहलवान एक दूसरे को छोड़ कर अलग हो जाते हैं.) 
र (३) विभागज, जहाँ एक विभाग से दूसरा विभाग हो जाता है 
(जसे, मैं कलम छोड़ देता हूँ तो कागज से भी सम्त्रन्ध छद 
ज्ञाता है। ) 
परस और अपरत्व दो प्रकार के होते हैं-+कालिक ओर दैशिक | 
कालिक परत्व का अथ है प्राचीनत्व, कालिक अपरत्व का अर्थ दे 
[ | इसी प्रकार दैशिक परत्व का अथं है 
न) और बको का तरल चच कं अपरत्व का अथ है निकटत्व | 













परत्य भौर अपररव 





ह 8 3 अंक 2 1 


३००2. 








सामान्य गणा का निदेश, किया गया हे. जिनके अन्तराल 


२४६ 
सुख-डुःख; इच्छा और द्वेष सबंविदित विषय हैं । प्रयत्न तीन प्रकार 
का होता हे -(१) प्रवृत्ति ( अर्थात्‌ किसी वस्तु की 
प्राप्ति के लिये यत्न, (२) निवृत्ति ( अर्थात्‌ किसी 
वस्तु से छुटकारा पाने के लिये यत्न) ओर (३) 
जीवनयोनि ( अर्थात प्राण-धारण की क्रिया ) | 


बुद्धि, सुख, दुःख, 
इच्छा, हु घ, प्रयत्न 


द्रवत्व बह गुण है जिसके कारण जल, दूध आदि तरल पदाथ 
बहते हैं । रोह वह गुण है जो पार्थिव कणों को आपस में मिलाकर 
पा पिंडीमूत करता हे । यह गुण केबल जल में पाया 

जाता है । 

संस्कार तीन प्रकार का होता है-(१) वेग (जिसके कारण 
किसी वर्‌] में गति होती हे ), (२) भावना (जिसके कारण किसी 
विषय की स्मृति या प्रत्यभिज्ञा ( पहचान ) होती है 
आर (३) स्थिति स्थापक ( जसके कारण कोई ओर 
पदार्थ विक्षोभित होने पर पुनः अपनी पूर्व स्थिति 
मेंआ जाता है, जेसे, रवड़ का फीता )। धर्म ओर अधम से 
क्रमशः पुण्य ओर पाप का बोध होता हे जो विहित और निषिद्ध 
क्रमो के करने से उत्पन्न होते हैं। धम से सुख ओर अधमे से दुःख 
की प्राप्ति होती हे । 


संस्कार, धम, 
0 
अधम 


इस प्रकार वैशेषिक दशन में कुल चोबीस गुण माने जाते हैं। 
यहाँ यहु प्रश्न उठ सकता है- चोवीस ही क्यों ? गुणों की संख्या 
इससे अधिक या कम क्यों नहीं मानी ज्ञाय? 
इसके उत्तर में यह कहा जा सकता हे कि यदि इन 
गुणों के अवान्तर प्रभेदों की संख्या भी सम्मिलित 
कर ली जाय तो बहुत बड़ी सूची बन जायगी । यहाँ केवल वे ही र 
गुण लिये गये हैं जिनका अन्तर्भाव किसी दूसरे गुण में नहीं हो. 
सकता । अथात्‌ विशिष्ट गुणों.का प्रथक्‌ उल्लेख नहीं-कर केवल उन्हीं 


गुणों की संख्या 
चोबीस क्यों ? 
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गुणों का समावेश हो जाता है । जैसे, रूप के अन्तगत लाल, “पीले 
आदि रंगों का समावेश हो जाता है । उन रंगों के संयोग से बने हुए 
मिश्रित रंग भी उसके अंदर आ जाते हें । (जैसे, नारंगी रंग लाल 
ओर पीले का सम्सिश्रश है) । परन्तु इसी प्रकार से रूप का शब्द के 
अन्तगत अथवा किसी अन्य गुण के अन्तगत समावेश नहीं हो 
सकता । इसलिये रूप, रस, गन्ध, स्पशे, शब्द-- प्रथक्‌ प्रथक्‌ 
(मिन्न-जातीय) गुण माने गये हैं। इस तरह देखने में आता है कि 
वैशेषिक में गुणों का जो वर्गीकरण किया गया है, बह एक विशेष 
रष्टिकोश से, अर्थात्‌ यह ध्यान में रखते हुए कि गुण मूल है या 
योगिक, उसका अन्तर्भाव दूसरे गुणा के अंदर किया जा सकता है या 
नहीं | वेशेषिक मत में “गुण? से उन धर्मा का तात्पय हे जो द्रव्या में 
निष्क्रिय और मूलरूप में विद्यमान रहते हैं । 
[ (है) कर्म # 
कम शारीरिक क्रिया या व्यापार को कहते हैं । गुण की तरह यह 
भी केवल द्रव्य ही में पाया जाता है। परन्तु यह द्रव्य ओर गुण 
या दोनों से भिन्न होता .हे । द्रव्य, गुण आर कम, 
. दोनां हीका आश्रय होता हे । गुण द्रव्य का 
निष्क्रिय स्वरूप है, कम सक्रिय । २ है, कस सक्रिय । गुण अपने आधारभूत पदाथ का 
बह्‌ निष्क्रिय धम हे जो उसी में स्थित रहता हे | कम बह गतिशील 
व्यापार है जो पदाथ को स्थानान्तर में पहुंचा देता हे । अतएव यह 


५ (कम) पदार्थो के संयोग अऔर विभाग का कारण होता है । कम का... 
. कोई गुण नहीं होता, क्योंकि गुण केवल द्रव्य ही में आश्रित रह 


सकता है। कर्मों का धार केबल मू्संद्रव्य (प्री, जल, तेज, 
_ वायु ओर मन) ही हो सकता है ) सबव्यापी द्र॒व्यों में (यथा, 
ध्याकाश, दक, कस र 
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कम पाँच प्रकार के होते हँ-- (१) उत्क्षेपण (ऊपर फेंकना), (२) 


अवक्तेपंण (नीचे फकना), (२) आकु चन (सिकोड़ना), (४) प्रसारण 
प _ (फैलाना) और गमन (चलना) । जिस कर्म के द्वारा 
म के प्र 

कहलाता है/जेसे, गेंद को ऊपर उछालना )। जिस कम के हारा 
निचले प्रदेश के साथ संयोग होता है, वह 'अवक्षेपण' कहलाता है 
(जैसे, छत पर से नीचे पानीफेकना) । '“आकु'चन” वह कमं है जिसके 
द्वारा शरीर से ओर भी निकटतर प्रदेश के साथ संयोग होता है 
(जैसे, हाथ-पेर मोड़ना) | प्रसारण? वह कम है जिसके द्वारा शरीर 
से दूरवर्ती प्रदेश के साथ संयोग होता है (जैसे, हाथ-पैर फैलाना) | 
इनं चारों से अतिरिक्त आर जितनी भी गश्यथकः क्रियाएँ हैं वे 
“गमन? के अन्तर्गत आ जाती हैं (जैसे, चलना, दोड़ना) । सभी कम 
प्रत्यक्ष नहीं हो सकते । प्रथ्वी, जल, तेज आदि ृष्टिगोचर पदार्थों की 
गति का ज्ञान दर्शन वा स्पशन से हो सकता है। किन्तु मन अगोचर 
पदार्थे हे, अतः उसकी गति का प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हो सकता । 


( ४) सामान्य 


एकही प्रकार की वस्तुएं समानधम ( साधम्य ) रहने के कारण 


'सामाव्य किसे 


कारण वे भिनुष्य' कहलाते इसी 
कहते हैं "रण वे “मनुष्य? कहलाते हैं । इसी तरह गाय; 


घोड़ा आदि सभी जातिवाचक शब्दों के विषय में 


समभना चाहिये । अब प्रश्‍न यह उठता हे कि वह कोन सा पदाथ . 
है जिसके कारण भिन्न-भिन्न व्यक्ति एक जाति के अन्तर्गत समाविष्ट 


ऊपरी प्रदेश के साथ संयोग हाता ह बह 'उत्च्षेपणः 


प 
| 







'होकर एक नाम से व्यवहृत होते हैं ? न्याय-वैशेषिक उसीको सामान्य क 







कहता है । पाश्चात्य दार्शनिक उसे ए।४९7४३। कहते हे 1) कहसे 
; भारतीय दशन में सामान्य को लेकर तीन प्रमुखः सत हैं। बोद्ध 


दशन कासते, कि. त्यक्ति.ही (जैसे, मह. ग्राय, अङग) तस दे, 
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और व्यक्तियों से अतिरिक्त जाति (.जैसे गेत्व) की कोई सत्ता 
हीं है । भिन्न-भिन्न व्यक्तियों में ( जैसे गायों में ) 


सामान्य-विषयक 
जो तादात्म्य की प्रतीति होती हे वह एक नाम के 


सिन्न-भिन्ञ मत न कु 
कारण । केवल नाम ही सामान्य हे । परन्तु नाम 
किसी सर्व निष्ठ आवश्यक धर्मे का सूचक नहीं है। 
१ षोद्धमत 4 


नाम का अर्थ केवल इतना ही है कि एक नाम 
बाले पदार्थ दूसरे नाम वाले पदाथ से भिन्न हैं। जैसे “गाय” नाम से 
बोध होता है कि वह पशु-विशेष “घोड़ा? नामधारी पशु से भिन्न है; 
यह नहीं कि सभी गायों में कुछ ऐसा सामान्य धस है जिसके कारण 
वे “गायः कहलाती हैं। इस मत में सामान्य की सत्ता नहीं मानी 
जाती । केवल व्यक्ति को सत्य माना जाता है ओर प्रत्येक व्या्फि का 
स्वलक्षण' समभा जाता हे । जहाँ न्‍्याय-ैशेषिक सामान्य या जाति 
की कल्पना करता हे, वहाँ बोद्ध दशन केवल नाम अ.र उसका 
विभेदक अथ स्वीकार. करता. है ७1 इस मत को नामवाई 
( Nominalism ) कह सकते हैं. । . 

जैन १ और अद्वैत वेदान्ती !; का मत है कि व्यक्तियों % 
अतिरिक्त और उनसे भिन्न सामान्य की सत्ता नहीं हॅ | व्यक्तियाँ 
बन चोर का सर्वनिष्ठ आवश्यक धर्म ही सामान्य है। i 
साठ तरह सामान्य की सत्ता व्यक्तियों से प्रथक्‌, १६ 
अभिन्न हे । सामा व्य-का_व्यक्ितियॉ- कें सार्थ 
आयय ले स >सम्बन्ध ( relation of identity) ह्वै । सा मान्य! कुर्छ 





` बाहर से आकर व्यक्तियों में समा नहीं जाता, बल्कि वह उना 


आन्तरिक स्वरूप है जिसे हमारी बुद्धि प्रहण करती है । इस मत गे 
Conceptualism ) कह सकते हैं । 








_ र्श्रे 


न्याय-वेदोपिक & सामान्य के सम्बन्ध में जिस मत का प्रतिपादन 
करता है उसे वस्तुवाद (1२९०॥७॥ ) कह सकते हैं । उनके 
मतानुसार सामान्य नित्य पदार्थं हैं जो व्यक्तियों 
से भिन्न होते हुए भी उनमें समवेत हैं । एक ही 
सामान्य ( जैसे गोत्व ) अनेकानुगत ( अनेक गोओं 


३ व्याय-वेशेषि इ 
सख 


में समवेत ) होता है । भिन्न-भिन्न गओं में जो एकता की प्रतीति _ 


होती हे वह इसी सामान्य के कारण । उन सभी में जो एक सामान्य 
धर्म है उसीके कारण वे एक जाति की समझी जाती हैं. और एक 
` नाम से पुकारी जाती हैं । इस प्रकार सामान्य केवल मानसिक प्रत्यय 
( Conc€ए* ) नहीं है, उसकी स्वतंत्र सत्ता है | 


कुछ आधुनिक वस्तुवादियों ( ४०-९१७५) † का बिचार 
है कि सामान्य एक नित्य कालातीत ( 1।९।९७५ ) पदार्थं है जो 
अनेक विषयों ( ?३71।८७।३7७ ) में व्याप्त रह सकता है । वे नेयायिकों 


के साथ इस विषय में भी सहमत हैं कि सामान्य ( (1110९15915 ) | 


में 'सत्ता' ( ६४।७६९०८९ ) जाति नहीं । सत्ता? जाति केबल द्रव्य 
गुण ओर कम में रवती है | सामान्य की कोई जाति (सामान्य) 
नहीं होती । क्योंकि एक प्रकार की वस्तुओं में केबल एक ही सामान्य 
होता हे । यदि एक ही प्रकार की वस्तुओं में दो या अधिक सामान्य 
पाये जाते तो उनमें परस्पर-भेद्‌् या विरोध भी पाया जाना संभव 
होता ओर इस तरह उनका वर्गोकरण करना असंभव हो आता। 
अर्थात्‌ उन्हीं व्यक्तियों का समावेश गोओं में भी हो जातां ओर 
मनुष्यों में भी । परन्तु ऐसा नहीं होता । 


——— 





® देखिये तकसंग्रह ए० २७, भाषापरिच्छेद ओर सुक्तावली (म,१४,६) 
तकभाषा घु० २८, तकात अध्याष्र १, पदार्थघर्ससग्रइ ए० १६३ 


|" देखिये, Bertrand Russell, Problems of Philosophy, 


% JK Sanskrit Academy, Jammmu. Digitized by 83 Foundation USA 
Ehap है| 
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विस्तार या व्यापकता की दृष्टिसे सामान्य के तीन भेद होते हैं- 
(१) पर (२) अपर, और (३) परापर $। सबसे अधिक व्यापक 
_ , समान्य को पर’, सबसे कम व्यापक सामान्य 
सामान्य क प्रभद _ ~ SS) 
को "अपर? ओर बीचवाले सामान्यों को “परापर 
कहते हैं । सत्ता” सब की अपेक्षा अधिक व्यापक (द्रव्य, गुण, कम 
तीनों में व्यापक) होने के कारण परा जाति है । “घटस्व? केवल घटों में 
सीमित होने के कारण अपर सामान्य है । द्रव्यत्व? दोनों के बीच में , 

~ 


होने के कारण “परापर” हे । यह (द्रव्यत्व) घटस्व, पटत्व आदि की | 
अपेक्षा पर ओर सत्ता की अपेक्षा अपर हे । 


( जा विशेष 1 


~ 


सामान्य का ठीक उलटा “विशेष! है । जो द्रव्य निरवयव होने 
प के कारण नित्य हैं उनके विशिष्ट व्यक्तित्व को ही विशेष! कहते 
हैं। ऐसे द्रव्य ये हैं--दिक्‌ , काल, आकाश, मन). 

7 आत्मा, एथ्वी, जल, तेज, तथा वायु के परु 
| माणु । एक मन वा आत्मा का भेद दूसरे से केसे किया जाय ! जल 
के एक परमाणु ओर दूसरे परमाणु में क्या अन्तर हे ! उनमें समानता 
होते हुए भी स्पष्ट अन्तर है. । परन्तु अवयबों के धर्मों की भिन्नता 

` होने के कारण वे एक दूसरे से भिन्त हैं, ऐसी कल्पना तो नहीं की जा 
सकती. क्योंकि उनके अवयच हैं ही नहीं । फिर यह अन्तर है क्यों ! 
के कारण । इसी विशेष? के कारण एक परमाणु दूसरे 

| या एक आत्मा दूसरे आत्मा से भिन्न है। द्वंव्यों के 
व्यक्तिगत स्वरूप ही-जिनके कारण वे एक दूसरे से 


विशेष क्या है . 


> TS 







५४ 
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नित्य द्रव्यो में रहने के कारण विशेष भी नित्य हैं । घट पट आदि 
नित्य कार्य-द्रव्यों के वि > ~ ए ००५ 
अनित्य कार्य-द्रव्यों के विशेष नहीं होते है । सावयव पदाथ (जैसे कुर्सी 
टेबुल आदि ) तो अपने अवयवों की भिन्नता ही 


शेष नित्य 5 र 
५ ! के द्वारा एक दूसरे से पहचान लिये जाते हैं । उनका 
असंख्य और अने के लिये विशे है 
हे अंतर समझने के लिये विशेष की कल्पना आवश्यक 
अगोचर हैं 


नहीं। केवल निरवयव नित्य द्रव्या का मूल 

अन्तर विशेष के कारण होता है । ऐसे द्रव्य असंख्य हैं, इसलिये 

विशेष भी असंख्य हैं | विशिष्ट द्रव्य अपते विशेष के कारण पहचाने 
> ~ >> नञा ची टा.) [a 

जाते हैं, विशेष स्वतः पहचाने जाते हैं । अर्थात्‌ विशेष का विश्लेषण 

नहीं किया जा सकता है । उन्हें अन्त्य (७।४।०३९) समझना चाहिये। 

विशेष का प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता। वे परमाणु की तरह अगोचर | 


पदाथ हैं. । 
। 
। 
| 


न्याय-वेशेषिक में दो प्रकार के सम्बन्ध. माने जाते. हैं- संयोग 
आर समवाय। . प्रथक-प्रथक्‌ वस्तुओं. का कुछ काल के लिये परस्पर 
मिल जाना संयोग कहलाता हे । यहु सम्बन्ध 
चतक या अनित्य है । जैसे नाव का नदी के पानी 
के साथ सम्बन्ध | ये दोनों पारस्परिक सम्बन्ध 
विच्छिन्न होने पर भी. रह सकते हैं। संयुक्त पदाथ युतिद्व ( बाहरी 
संबन्ध से जुड़े हुए ) होते हैं। जबतक संयोग का सम्बन्ध बना रहता 
है तब तक वह (संयोग) दोनो का उभयनिष्ठ गुण होकर 
रहता है, परन्तु युतसिद्ध द्रतर्यों की सत्ता संयोग के अधीन. नहीं 
रहती । नाव नदो के बाहर भी रह सकती है, नदी का अस्तित्व. 
नाव के बिना भी रहता है । अर्थात्‌ उनकी सत्ता संयोग पर निभेर | 
नहीं है । इस तरह संयोग एक बाह्य सम्बन्ध है जो दो द्रव्यों के 


समवाय ओर 
संयोग 
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आकस्मिक गुण के रूप में प्रकट हे कर उन्हें कुछ काल-के लिये मिलाये 
रखता हे । ४ 

संयोग के विपरीत, समवाय नित्य सम्बन्ध है। यह दो पदार्थों 
का वह सम्बन्ध है जिसके कारण एक दूसरे में समवेत (अन्तर्व्याप्र) 
रहता हे । सम्पूण, अपने अंशों में; गुण या कम, 
द्रव्यों में; सामान्य, व्यक्तियों में; तथा विशेष नित्य 
निरवयव द्रव्य में समवेत रहते हें । इस प्रकार 
धागा में कपड़ा, गुलाब के फूल में लाल रंग, बहते हुए पानी में गति, . 
भिन्न-भिन्न स्त्री-पुरुषों में सामान्य धर्म मनुष्य र एक जीवात्मा 
में उसका अपना धम “विशेष! समवेत हे 


समवाय नित्य 
सम्बन्ध है 


संयोग दो प्रथक्‌ वस्तुओं का अनित्य सम्बन्ध है, जो एक या 
दोनों के कम से उत्पन्न होता है ( जैसे, दो नावों का आपस में मिल 
जाना ) । इसके विपरीत, समवाय सम्बन्ध नित्य होता है। सम्पूण 
` सदा अपने अंशो में विद्यमान रहता है। गुण या कम सबंदा अपने 
. आधारद्र्व्य से सम्बद्ध रहता है। जैसे, घडा जबतक बना रहता है 
तबतक भिन्न-भिन्न अवयवों में विद्यमान रहता है। उसी तरह जब 
तक फूल रहता हे, तवतक रंग उसका साथ नहीं छोड़ता । इस प्रकार 
सस्{[णा का अश के साथ, गुण या कम का द्रव्य के साथ, सामान्य 
का व्यक्ति के सांथ ओर विशेष का नित्य द्रव्य के साथ जो सम्बन्ध 
है; वह किसी बाहरी कारण से उत्पन्न नहीं होता, उनमें स्वतः 
विद्यमान रहता हे । ऐसे सम्बन्ध को 'श्रयततिद्धि' कहते हैं। ऐसे 
अयुतसिद्ध पदार्थों का नित्य आन्तरिक सम्बन्ध ही 'समवाय' 
1 उन्हीं दो पदार्थों में होता है जिनमें कम 


से कम एक दूसरे के बिना नहीं रह सकता। संयुक्त पदार्थों का 
सम्बन्ध पारस्परिक ६) 












२% 


(अभाव 


ऊपर छः पदार्थों का वर्णन हो चुका है। अभाव वह पदार्थे हे 


जो उपय क्त किसी पदाथ के अन्दर नहीं आ सकता । अतः यह. 


सातवाँ पदार्थ माना जाता है। अभाव का. अस्तित्व अस्वीकार नहीं 
अभाव क्या है ? > 

की ओर देखते हैं तो उसमें सूयं का नहीं होना 
वैसे ही निश्चित रूप से मालूम होता हे जैसे चन्द्रमा या तारों 
का होना । अतएव. वैशेषिक अभाव को भी एक पदाथ मानता हे.। 
कणाद ने पदार्थों की सूची में अभाव का नाम-निर्देश नहीं किया ह.। 
इससे कुछ लोग सममते हैं कि.वे छः ही पदाथ मानने के पक्ष में 
थे । परन्तु वैशेषिक-सूत्र में कई जगह अभाव का प्रमेय रूप मे उल्लेख 
पाया जाता है । इसके अतिरिक्त प्रशस्तपाद-भाष्य में (जो वैशेषिक 
दर्शन का प्रामाणिक ग्रन्थ हे) अभाव की सविस्तर व्याख्या मिलती 


हे । इन बातों से सूचित होता हे कि छः भाव पदार्थों के अतिरिक्त, 


सातवा पंदाथ अभाव! भी वैशेषिक महर्षि कणाद को स्वीकृत था)# । 


अभाव दो प्रकार का होता हे--(१) संसर्गाभाव और (२) 
खत्योन्‍्याभाव । संसर्गाभाव का अथे हे किसी एक वस्तु का दूसरी 
वस्तु में अभाव । जैसे, अप्नि में शीतलता का 
अभाव । इसका सांकेतिक रूप होगा--क' में 'ख' 
नहीं है । अन्योन्याभाव का अर्थ हे एक वस्तु का दूसरी वस्तु नहीं 
होना । जैसे, अभि जल नहीं है । इसका सांकेतिक रूप होगा-- “क! 
ख? नहीं है । ह 

संसर्गाभाव तीन प्रकार का होता हे-- (१) प्रागभाव (२) 
ध्यंसाभाव (३) अत्यन्ताभाव †। ` 


एभाव के प्रभेद 


४८ 
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किसी कायंद्रव्य ( जैसे घडा ) की उत्पत्ति के पव में जो उसका 
अभाव था, वह प्रागभाव? कहलाता है । जैसे, कुम्हार मिट्टी से घडा 
बनाता है। यहाँ घडा बनने के पहले मिट्टी में जो 
उसका (घड़े का) अभाव था, वह प्रागभाव है । यह 
अभाव अनादिकाल से वत्तेमान था | जब घड़ा बन गया तब उस 
अभाव का अन्त हो गया । इसलिये प्रागभाव नादि ओर सान्त 
कहा जाता है । 


प्रागभाव 


किसी उत्पन्न कायंद्रव्य के नष्ट हो जाने पर जो उसका अभाव 
हो जाता है वह ध्वंसाभाव कहलाता हे । जो घड़ा बन कर तैयार हुआ 
हैँ वह कभी फूट भी जा सकता है । जब घड़ा फूट 
जाता है, तब टूटे हुए टुकड़ों सें घड़े का अस्तित्व 
नहीं रहता, अर्थात्‌. उसका अभाव हो जाता है। यह अभाव ध्वंसाभाब 
है। यह अभाव घड़ा फूटने के समय से उत्पन्न होता है। इस अभाव 
का कभी अन्त नहीं हो सकता, क्योंकि अगर वह घडा सचमुच टूट 
गया तो फिर वही घडा तो लोट नहीं सकता । इसलिये ध्वंसाभाव 
सादि ओर अनन्त माना जाता हे । 


ध्वंसाभाव 


भाव पदार्थों के साथ यह बांत समान्य रूप से लागू होती है कि 
जिसकी उत्पत्ति होती हे उसका नाश भी होता हे । अभाव पदार्थों 
के सस्ब॑न्ध में इसका उलटा नियम लागू होता हे । अर्थात्‌ एकवार 


जो अभाव उत्पन्न होता हे वह फिर नष्ट नहीं हो सकता । जो घडा. 


सचमुच टूट गया ह ठीक वही घड़ा फिर नहीं बन सकता । इसलिये 


* इस घड़े का ध्वंस ( नाश) होने से जो अभाव उत्पन्न हुआ है 


वह अनन्त हे। 


च त्रेकालिक (भूत बत्तेमान और भविष्यत्‌) 
सम्बन्ध के अभाव को अः गब कहते हैं। जैसे 
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होता है । ध्वंसाभाव विनाश के अनन्तर काल का । परन्तु 
अत्यन्ताभाव किसी विशेष काल को लेकर नहीं होता, वह शाश्वत 
(सर्वकालिक) बना रहता है। न तो कभी उसकी उत्पत्ति होती हे, न 
कभी उसका विनाश होता हे। इस तरह अत्यन्ताभाव अनादि 
ओर अनन्त होता है । 

संसर्गाभाव का अथे है दो वस्तुओं में संसर्ग या सम्बन्ध का 
अभाव । अन्योन्याभाव का अथे है दो वस्तुओं का पारस्परिक 
भेद । जब एक वस्तु दूसरी वस्तु से भिन्न होती 
है, तब उसका अथ यह होता है कि पहली वस्तुं 
का दूसरी वस्तु के रूप में अभाव है और दूसरी वस्तु का पहली 
के रूप में | घट (घड़ा) पट (कपड़ा) से भिन्न है। इसके मानी यह 
हुए कि घट का पट केरूप में अभाव है, अर्थात्‌ घट “पट? नहीं 
है। इस प्रकार का भेदमूलक अभाव अन्योन्याभाव कहलाता हे! 

संसर्गाभाव दो वस्तुओं के संसर्ग (सम्बन्ध) का अभाव है । 
इसलिये इस अभाव का उलटा होगा दोनों वस्तुओं का संसग 
होना । इसके प्रतिकूल अन्योन्याभाव का अथे है एक वस्तु का दूसरी 
बस्तु के रूप में अभाव । इसलिये इस अभाव का उलटा होगा दोनों 
वस्तुओं का तादात्म्य (ऐक्य) होना । निम्नोक्त उदाहरणा से यह्‌ 
चात स्पष्ट हो जायगी । 'खरहे को सींग नहीं होती,” 'बालू में तेल 
नहीं होताः-इन वाक्यों में खरहे और सींग . सें, बालू ओर तेल में, 
सम्बन्ध का अभाव सूचित किया गया है। इन वाक्यों का उलटा 


अन्योन्याभाव 


होगा-“खरहे को सींग होती है? “बालू में तेल होता है |” अब ये वाक्य . ; 


लोजिये--'गवा घोड़ा नहीं होता?, 'घड़ा चादर नहीं हे? इन वाक्यों 


से गधे ओर घोड़े का, घड़े ओर चादर का, भेद प्रकट होता है। fs 


इन वाक्यों का उलटा होगा- गधा घोड़ा है, 'घड़ा चादर है? । इस 
तरह हम देखते हैं कि संसर्गाभाव सम्बन्ध (Relati07) का अभाब 
[a « 3 

हैं, अन्योन्याभाब तादात्म्य (1१०0६४) का अभाव है । अत्यन्ता- 


भाव की तरह ज्ञम्वोम्योशाव भरी अनोि रर अनन्त होता है हे 
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एक प्रकार का लीलास्थल है जो जीवों की उन्नति ओर सुक्ति के 
के हेतु र्चा गया हे । भारतीय दशेन का यही 
आध्यात्मिक दृष्टिकोण वेशेषिक में भी विद्यमान 
है | सृष्टि ओर प्रलय की व्याख्या वेशेषिक इस प्रकार करता है। 
संसार के सभी कायंद्रव्य चार प्रकार के परमाणुओं (पृथ्वी, जल 
तेज और वायु ) से बनते हें । इसलिये वेशेषिक सत को परमाणुवाद 
( Atomism ) भी कहते हैं। परन्तु परमाणुओं के संयोग आर 
विभाग यों ही नहीं हुआ करते । वे कर्मफल के अनुसार प्रेरित 
होते हैं। इसके अलावे शेष पाँच द्रव्य ( आकाशा, दिकू , काल, मन 
ओर आत्मा) परमाणुओं के भीतर नहीं आते । इसलिये कणाद क 
परमाणुवाद का स्वरूप पाश्चात्य परमाणुवाद से भिन्न है 

पाश्चात्य परमाणुवाद्‌ भातकवाद्‌ (Materialism) के सिद्धान्त 
को लेकर चलता है। इसके अनुसार अनादि काल से अनन्त दिक 
( 508०2 ) में असंख्या परमाणुं के भिन्नभिन्न 


पएमाणुबादु 


प्राच्य आर | 
दिशाओं में घूसने के कारण उनके आकस्मिक 
पाश्चात्य परमाणु- ड 
संयोग के फलस्वरूप यह संसार बनता आर वदता 


` चाद में भेद । 
नल `, रहता हे । परमाणुओं की गति को निर्धारित करे 


चाली कोई चेतन शक्ति नहीं है । जड़ परमाशु स्वत वुणाक्षरन्याय 
से एक साथ मिल जाते है ओर फिर अलग हो जाते हैं। उनका 
नियामक कोई चेतन पदाथ नहीं वरन अंध प्राकृतिक नियम है । 
वैशेषिक का परसाणुवाद आध्यात्मिक सिद्धान्त पर अवलस्वित 
है। इसके अनुसार परमाणुओं की गति का सूत्रधार ईश्वर: जो 
अद कसे हे का भोग कराने के लिये 
वत्तित करता हे. । उसी की इच्छा से 
१३ }5३न्यायमबरच्न'ऽ 2० ९०: 
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लि झर प्रलय होते हैं। दूसरे शब्दों में यों कहा जा सकता हे 
कि यह विश्व मानों एक राजतंत्र राष्ट्र हे जो एक बुद्धिमान्‌ सम्राट 
की इच्छा से इस प्रकार संचालित ओर नियन्त्रित होता हे कि - 
इसमें सभी नागरिकों को अपनी अपनी स्वतंत्रता और दायित्व के 
साथ अपनी अपनी आात्मोन्नति ओर आत्म-विकास करने का 
यथेष्ट अवसर सिलता हे । 

वेशेषिक का परमाणुवाद जगत्‌ के उसी भाग की व्याख्या 
करता है जो अनित्य है अर्थात्‌ जो किसी समय में उत्पन्न ओर 
विनष्ट होता है । जगत्‌ के नित्य पदार्थों (आकाश, ' 


चेशेणिकका => Eo 
दिक, काल, मन, आत्मा अर भौतिक परमाणु) 
है. प्रसाण॒वाद न 


की न सृष्टि होती हे न संहार। अतएव परमसाणु- 
बाद के द्वारा जिस सृष्टि ओर प्रलय की व्याख्या होती है उसकी 
परिधि से वे वाहर हैं। केवल कार्यद्रव्य ( Composite effects ) 
अनित्य होते हैं। दो परमाणुओं के संयोग से जो कायंद्रव्य 
बनता है वह दयणुक कहलाता हे । इसी तरह अणुओं के संयोग 


छः 
से कार्यद्रव्यो की उत्पत्ति ओर उसके बिच्छेद से कायेद्रव्यो को 
|. विनाश होता है। इन्ही अनित्य द्रव्यों की ख़ष्टि और लय का 


| क्रम बतलाना परमाणुवाद का उदे श्य हे । > 
र दो परमाणुओं का प्रथम संयोग दृयरुक कहलाता है। तीन 
दयरणुकों का संयोग ्यणुक या त्रसरेणु कहलाता हे । वैशेषिक- 
मतानुसार यह सूक्ष्मतम कायंद्रव्य है जो दृष्टिगोचर हो सकता है । 
परमाणु या इयणुक इससे भी सूक्ष्म होने के कारण प्रत्यक्ष नहीं हो 

सकते । उनका ज्ञान अनुमान के हारा होता हे । 

समस्त भौतिक जगत्‌ और उसके कार्यद्रव्य चार प्रकार के (प्रथ्वी, 

जल, तेज और वायु के) परमाणुओं के इयरुकों ज्यगुकों तथा उनके 

बृहत्तर संयोगों के परिणाम हैं। परमाुओं की 

a > ती स्वल्प आति या कमे के फलस्वरूप ही उनके संयोग 


हैं। इस कमे या गति का कारण क्या है! जगत्‌ र जो 
0८-0: 16 बली ०४ 1७710, Jammmu. Digitizedby 531 11 
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व्यवस्था देखने में आती है उसकी उपपत्ति किस प्रकार की जा सकती 
हे ! वैशेषिक इस प्रश्न का जो उत्तर देता हे बह स॑ क्षेप में यो है--जगत 
म परमाणुओं के संयोगजन्य भोतिक कार्यद्रव्य भी हैं और शरीर, 
इन्द्रिय, मन बुद्धि ओर अहंकार से युक्त जीवात्मा भी हैं। ये द्कि 
काल आर आकाश सं अवस्थित काय-कारण की »९खला में बंधे हए 
हैं। जीवात्मा अपनी बुद्धि ज्ञान ओर कमे के अनुसार सुख या दःख 
का भोग करते हैं । पुण्य का फल सुख ओर पाप का फल दःख होता 
ह्‌। इस. तरह जीवात्माओं के सुख-दुःख केवल प्राकृतिक नियमों के 
` अधीन नहीं, बल्कि कर्मफल के. नियमों पर भी आश्रित हैं। इस 
नियम का सारांश हे--जैसी करनी, वैसी भरनी । प्राकृतिक कार्य 
कारण के नियम का सारांश हे--विना कारण के कोई काय नहीं हो 
सकता । कमफल का नियम हे--'जो जस करहिं सो तस फल चाखा । 
(वैशेषिक के अनुसार सृष्टि ओर संहार की प्रक्रिया यों है-- 
सृष्टि ऑर संहार के कत्ता महेश्वर हैं । वे ही अखिल विश्व के स्वामी 
या शासक हैं । उन्हींकी इच्छा से संसार की सृष्टि 
होती है, उन्हींकी इच्छा से प्रलय होता है । वे जब 
चाहते हैं तब ऐसा संसार बन जाता है जिसमें सभी जीव अपने- 
अपने कर्मानुसार सुख-दु:ख का भोग कर सकें। जब उनकी इच्छा 
¦ होती हे तब वे इस जोल को समेट लेते हैं। यह सृष्टि ओर लय का 
, प्रबाह अनादि काल से चला “आता है । इसलिये किसी सृष्टि को- 
प्रथम सृष्टि नहीं कहा जा सकता । प्रत्येक सृष्टि के पूव लये की 
\ अवस्था रहती है, ओर प्रत्येक लय के पूर्व सृष्टि की | खृष्टि का अथ 
है पुरातन क्रम का ध्व॑स कर नवीन का निमाण करना । जीवों के 
प्राक्तन कम (पुराकृत पाप ओर पुण्य) को ध्यान मे रखते हए ईश्वर 
नव सृष्टि की रचना करते हैं । जब वे सृष्टि-रचना को संकल्प करते 
हैं. तब जीवात्माओं'के अदष्टानुसार उनके भोग-साधन बनने लगते 
हैं ओर जीवात्माओं के अदृष्ट उन्हें ( जीवों को ) उस दिशा में प्रवृत्त 
एने लगते ६ हें । वायु-परमाणुओं के संयोग से (इय्रपुक, न्सणक आदि 
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रूपों में ) वायु-महाभूत की उत्पत्ति होती हे जो नित्य आकाश में 
निरन्तर प्रवाहित होने लगता हे । इसी तरह, जल-परमाणुओं के 
संयाग सं जल-महाभूत की उत्पत्ति होती हे जो वाय में अवस्थित 
होकर उसां के द्वारा प्रवाहित होने लगता है । इसी तरह प्रश्‍वी के 
परमाणुओं से प्रथ्वी का महाभूत उत्पन्न होता है और तेज परमाणुओं 
में गति उत्पन्न होने से तेज- महाभूत वनता है । ये दोनों जल-महाभूत 
स अवस्थित रहते हें । तदनन्तर ईश्वर के अभिध्यान मात्र से विश्व 
का गभस्वरूप 5ह्माण्ड- उत्पन्न हो जाता हे, जो पार्थिव और तेजस 
परमाणुओं का बीजरूप है । इस ब्रह्माण्ड को ब्रह्मा या विश्वात्मा जो 
अनन्त ज्ञान वेराग्य आर ऐश्रय के भंडार हैं संचालित करते हैं। 
अथात्‌ वे इस प्रकार चक्र घुसाते हैं कि पुराकृत धर्म ओर अधर्म के 
अनुसार जीवों को सुख-दुःख का भोग होता रहता है । यह सारा काम 
ईश्वर की इच्छा से होता हे । 
सृष्टि का चक्र बहुत दिनों तक चलता रहता हे । परन्तु यह 
अनन्त काल तक तो जारी नहीं रह सकता। जिस तरह दिन. भर 
कि य कठिन परिश्रमः करने के उपरान्त स्त. में ह्म 
विश्राम करते हैं, उसी तरह एक सृष्टि में नाना 
योनियां में अमण करने और सुख-दुःख भोगने के उपरान्त जीवों को 
थोड़ा सा विश्राम करने का अवकाश मिल जाता है । यही प्रलय की 
अवस्था हं । जस तरह दिन के बाद रात होती हे, उसी तरह सृष्टि 
के वाद प्रलय होता हे । इस सृष्टि-लय के क्रम को कल्प” कहते हैं । 
एक कल्प के बाद दूसरा कल्प होता हे, दूसरे के बाद तीसरा । यह 
'सलासला बराबर जारी रहता हे । अपने यहाँ के अधिकांश आस्तिक 
दशना का यही मत है । यह संसार अनित्य हे ओर कभी न कभी 
इसका लय होगा ही। यह्‌ बात दान्त के द्वारा समझी जा सकती 
है । मिट्टी के घड़े कुछ दिनों में नष्ट हो जाते हैं । इसी तरह पहाड़ - 
भी जो मिट्टी के बने हैं कभी न कभी नष्ट हो जायंगे । जिस तरह | 
कुए आर साहांबसू्खते“हैं।'उसीप्सरह'कंशी ५ कंभीग्सभद्रे भी सूख 
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जायंगे । जिस प्रकार दीपक बुझ जाता हे, उसी प्रकार कभी न कभी 
सूय का प्रकाश भी बुझ जायगा । 
संसार का प्रलय इस क्रम से होता है--जब समयानुसार 

अन्यान्य जीवात्माओं की तरह विश्वात्मा ब्रह्मा भी अपना शरीर छोड़ 
देते हैं, तब महेश्वर को संहार करने की इच्छा होती 
है । उनकी इच्छा के साथ ही जीवों के अदृष्ट 
अपने कार्य से विरत हो जाते हें ( कुछ काल के लिये लुप्त हो जाते हैं) 
ओर उनके शरीर ओर इन्द्रियों के परमाणु विखर कर अलग-अलग 
हो जाते हैं। इस प्रकार शरीर और इन्द्रिय का नाश हो जाने पर 
केवल प्रथक-प्रथक्‌ परमाणु रह जाते हैं। इसी प्रकार प्रथ्वी-महाभूत 
के परमाणुओं में विक्षोस उत्पन्न हो जाता हे ओर इनके बिच्छिन्त 
हो जाने से महाभूत विलीन हो जाता है। इस तरह क्रमश: प्रथ्वी 
` जल, तेज और वायु- ये चारों महाभूत विलीन हो जाते हैं| संसार 
के समस्त कार्य-द्रव्य, शरीर ओर इन्द्रिया, सब तिरोहित हो जाते हैं। 
केवल चार भूतो ( प्रथ्वी, जल, तेज, वायु ) के परमाणु, पाच नित्य 
द्रव्य ( दिक्‌ , काल, आकाश, मन ओर आत्मा ) तथा जीवात्माओ 
के धर्माधरमजन्य भावना या संस्कारमात्र बच जाते हैं ( जिनको 
लेकर फिर अगली सृष्टि बनती हे) ॥ | 
सृष्टि का क्रम यों माना जाता हे -वायु>जल->>पएथ्वीेतेज । 

परन्तु प्रलय का कम इससे भिन्न है । अर्थात्‌ प्र्वी>जल->तेज> 
बायु । जीवात्मा निस्य माने गये हैं । प्रलय में केबल शरीर का नाश 
होता है, आत्मा का नहीं $। . | 

४, उपस हार 
न्यायदशंन की तरह वैशेषिक भी वस्तुवादी (1२९०1५८) है । 

यह ईश्वर के साथ-साथ अनेक जीवात्माओं तथा परमाणु का 
करता हे शा है। इस तरह यह इर तरह यह ईश्वरवादी (11199५9) 


प्रलय का क्रम 
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होते हुए भी अनेकवादी ( ?।७:३॥४६।८) हे । यह सभी प्रत्यक्ष 
वस्तुओं को भिन्न-भिन्न परमाणुओं के संयोग का परिणाम मानता 
हे । किन्तु नित्य परमाणुं के पारस्परिक संयोग से जो सृष्टि 
उत्पन्न होती है, उसका आधार नैतिक ( \/012!) साना गया है। 
जीवात्माओं के अद्ष्टानुसार ही उन्हें कर्मफल भोग कराने तथा | 
F अन्ततः उन्हें अपना स्वरूप ज्ञान कराने के निमित्त ही ईश्वर सृष्टि- 
रचना या संहार करता हे । न्याय ओर वैशेषिक ईश्वर को सृष्टिकर्ता 
भी मानते हैं और साथ ही साथ जीवात्माओं की स्वतंत्र सत्ता भी | 
स्वीकार करते. हैं । चैतन्य को वे आत्मा का आकस्मिक या ओपाधिक || 
i गुण मानते हैं (आवश्यक धर्म नहीं) । यहाँ कुछ कठिनाइयाँ उपस्थित 
होती हैं | यदि चेतन्य आत्मा का स्वाभाविक धम नहीं हे तोफिर || 
उसे विषयों का अनुभव केसे होता है ? इसी तरह वैशेषिक के ईश्वर | 
' भी संसार और जीवात्माओं से परे हैं । जो-लोग मोक्ष का अथ | 
ईश्वर-सायुज्य समझते हैं, उनकी धार्मिक भावना की सन्तुष्टि ऐसे | 
ईश्वर से नहीं होती । 


E वैशेषिक दर्शन की_सह्चपूण देन हे पदाथो का वर्गीकरण ओर 
` परमाणुवाद | यह भाव ओर अभाव-पदार्थो के भेद की समीक्षा 
करते हुए, दोनों को यथाथ या वास्तविक समझता है। भाव-पदार्थों 
सें भी सत्ता ओर वृत्ति का अन्तर किया गया है । जो देशकाल में 
वत्तेमान रहे बह सत्ता (६४।७९०१८९) है । जिसका दैशिक (5६३1) 
या कालिक (7९07०7३!) अस्तित्व नहीं है, वह वृत्ति (5८bistence) 
है। द्रव्य, गुण और कमं, ऐसे भाव-पदाथ (?09/।४९ ९५५५०५) हैं 
जिनकी सत्ता होती है । 


सामान्य, विशेष ओर समवाय साव-पदाथ होते हुए भी सत्ताबान्‌ 
नहीं हैं अर्थात्‌ वे किसी द्रव्य, गुण या कमं की तरह देश-विशेष ओर 
काल-विशेष में नहीं रहते । इसलिये उनमें सत्ता ( ६४/७९०९ 10 
पृ186% ७ 97६९१)'सही,'केषलः वृतिं 827४) पह” 
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वेशेषिक पदार्था का जो वर्गीकरण करता हैं, वह उतना 
आध्यात्मक नहा जतना व्यावहारिक हे। आध्यात्मिक हृष्टि से 


TS 
जनमत का वगोकरण ( जीव ओर अजीब ) अथवा सांख्यमत का 


वर्गाकरण ( प्रकृति ओर पुरुष ) अधिक समीचीन जान पड़ता 
वशापक सत म जड़ परमाणु, जीवात्मा ओर परमात्मा, सभी एक ही 


पदाथ, द्रव्य के अन्तगत चले आते हैं । इस वर्गीकरण की यही 


विशेषता है कि इसमें ज्ञे यत्व ( [000००७५ ) ओर अभिधेयस्व 
९ 1811901119) को ध्यान में रखते हुए पदार्थो (0३४९९०८।९५) की 
पूरी तालिका तेयार की गई 

वैशेषिक परमाणुबाद वह कोरा लोकमत नहीं है जो केवल प्रथ्वी 
जल, तेज ओर वायु के कणों से सारा संसार निर्मित समभता है । 


“इसका अपना ।व॒शेषता हे । इसी तरह यह भोतिकवाद भी नहीं जो 


सस्पूण जड़ आर चेतन जगत्‌ का भातक परसारुआ क सयाग का 
फल सात्र मानता हे । वेशेषिक मन आर आत्मा का प्रथक्‌ अस्तित्व 
भानता ह । यह परमाणुवाद का ईश्वरवाद्‌ क साथ समन्वय करता 
हं । इश्वर सखष्टिकत्ता ओर कमफलदाता के रूप में स्वीकार किये गये 


हैं, परन्तु परमाणुओं या जीवात्माओं के कत्ता के रूप में नहीं | 


वेशेषिक के इश्वर सचनियामक हैं के ईश्वर सवेनियामक हैं, सवस्रष्टा नहीं । 


Cd 


सांख्य दर्शन 


१, विषय-प्रवेश 






















ची य के रचयिता हैं महर्षि कपिल । सांख्य अत्यन्त 
ताचान मत हृ । उसको प्राचीनता इसी बात से सिद्ध होती है कि 
गति, स्मरति, पुराण आदि समस्त पुरातन ऋतियों 
स विचार-धारा की झलक दिखाई पड़ती हे । 
ख्य दर्शेन का सूल ग्रन्थ हे कपिल का तत्त समासत | यह अत्यन्त 

ही संक्षिप्त ओर सारगभित हे | अतः सांख्य शास्त्र का मर्म विस्तारः 

७ पूबेक समभाने के लिये उन्होंने सांख्य-तूत्र नामक विशद ग्रथ की 
k रचना को । इसलिये सांख्य-दशंन 'सांख्य प्रबचन? नाम से भी 
| असिद्ध हे । इसे निरीश्वर सांख्य' भी कहते हैं, क्योंकि महर्षि कपिल 


सांख्यकार कपिल 


का १५ 


| ने ईश्वरचाद की स्थापना नहीं की प्रायः उनका विचार था कि | 
| ईश्वर का अस्तित्व सिद्ध नहीं किया जा सकेता। योग दर्शन में 
। ईश्वर का प्रतिपादन किया गया हे। अतः उसे 'सेश्वर-सांख्य? 
कहते 
महषि कपिल की शिष्य-परम्परा में आघुरि और पञ्चशिखाचाय 

के नाम विशेषतः उल्लेखनीय हें । उन्होंने सांख्यदशंन पर सरल 
Ce टीकामन्या लिखे थे, परन्तु वे काल के गभे में 

विलीन हो गये ओर अब उनका कुछ पता नहीं 

चलता | उनके बाद सांख्यदशंन पर जो सबसे प्राचीन और ग्रामा- 
` शिक पाढ्यप्रथ मिलता है वह है ईश्वर कृष्ण की सांख्य-कारिका । 


इसके अतिरिक्त, गोडपाद्‌ का सांख्यक्रा। का-माष्य, वाचस्पति की 
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तर्क कौमुदी, विज्ञान भिक्लु का सांख्य प्रवचन भाष्य ओर सांख्यसार भी 


५ पक. हैः ब 
` सांख्यदशन के महत्त्वपूण ग्रन्थ डे । 
'सांख्य? नाम की उत्पत्ति केसे हुई यह अज्ञात हे । कुछ विद्वानों 


का मत हे कि इसका सम्बन्ध 'संख्या' से है ओर इस दशे 
नाम इसलिये पड़ा हे कि इसमें तत्वों की संख्या निर्धारित की गई 


४ «. है #&। दसरा मत यह हैं कि संख्या' का अथ हु 
साख्य का ग्रथ द 


कहलाता है 1 ।( न्याय-बैशेपिक की तरह सांख्य दशन का भी उद श्य 


है सभी दुःखा से मुक्ति पाने के निमित्त तत्त्वज्ञान की प्राप्ति। इसमें 


आत्मा के विषय. में जितना उच्च कोटि का विचार किया गया है 


उतना प्रायः वेदान्त को छोड़कर आर कसी दशन मे नहा । इसालय 





आत्मविषयक सम्यक्‌ ज्ञान के अर्थ मे सांख्य' नाम समीचीन जान 
पड़ता है | सांख्य दशन देतवार (1319115311 ) का प्रतिपादन करता 

है। जहाँ न्याय और वैशेषिक अनेक पदार्थो- परमाशुओं, मों 
आर आत्माओ- क| सत्ता स्वाकार करता है, वहाँ सांख्य कवल ढ्‌ 
प व मानता हे--प्रक्ृति ओर पुरुष । इनका क्या स्वरूप है अर 


सृष्टि का कैसे विकास होता है इसकी विवेचना आगे 














२, सांख्य दर्शनके सिद्धान्त र 
i उ द क सौरयकाटणा१५ 
2 ईने का झ्य आधार है संत्कादेबाद । प्रश्‍न यह दे हि 
की उसकी उत्पत्ति के पूर्व कारण में रहती हैँ या नहीं । 


SN MEIN 





९० 
चेव, प्रकृतिच प्रचक्षतते । । 
____ --महाभारत | 


_ गीता | 





1४0 एणएणाा 





२६६ 5. 
न्याय-यैशोषिक ओर बोद्ध दशन उत्तर देते हें-नहीं। उनके अनुसार 
जब तक किसी कारण के द्वारा काये का प्रादुर्भाव 
पोर होता तवतक उसको कोई : सत्ता नहीं मांनी घा, 
सकती | यदि उत्पत्ति के पूर्व ही कायं की सत्ता 
विद्यमान थी तब फिर उत्पन्न होने का अथ ही 
क्या रह जाता हे? ओर निमित्त कारण का प्रयोजन ही क्या रह 
जाला है? यदि मिट्टी में घड़ा पहले ही से मोजूद था तो फिर कुम्हार 
को मेहनत करने ओर चाक घुसाने की क्‍या जरूरत ? इसके अलावे 
यदि कार्य पहले ही उपादान कारण में मोजूद था तो फिर हम कारण 
ओर कार्य का भेद किस आधार पर कर मिट्टी ओर घड़ा दोनों 
के लिये एक ही नाम का प्रयोग क्यों नहीं करते ! मिट्टी का लोंदा ही 
घड़े का काम क्यों नहीं देता! यंदि यह कहा जाय कि दोनों में 
(मिट्टी ओर घडे मे) आकार (£०८०) को लेकर भेद हे, तब तो यह 
स्वीकार करना होगा कि काये में कोई वस्तु (विशेष आक्रति) ऐसी है जो 
कारण में नहीं थी, अर्थात्‌ कार्य बास्तविक रूप से कारण में विद्यमान 
नहीं था | यह सिद्धान्त ( अर्थात्‌ कार्य अपनी उत्पत्ति से पूव कारण 
में विद्यमान नहीं रहता है ) झसत्‌ कायबाद! कहलाता हे | हे 
सांख्य असत्कायवाद का खण्डन करते हुए सतक्रायेवाद € 
प्रतिपादन करता है। इसके लिये ये युक्तियाँ दी. जाती हैं 


(१) यदि कार्य वस्तुतः कारण में अविद्यमान रहता 


सांख्य का सत्काय- _ कु 
तो किसी भी प्रयस्त से उसका दविभः नहीं 





न्याय, वेशेषिक 











का असतकायवाद 


बाद थोर उसके 0 
टा । कया बालू से तेल निकाला जा सकता हदे! | 
लिय युक्तियं -- ळे 
या आकाश को मथकर मक्खन तेयार किया जा 


सकता है ? तिल को पेरने से तेल निकलता है, क्योंकि तिल में पहले 
ही से तेल मौजूद है । वह विशेष अवस्त्ामें (जैसे कोल्हू में पेरने पर) 
प्रकट होता है। इसलिये निमित कारण का काम इतना ही है कि fn 
वह उपादान कारण सें अप्रत्यक्ष रूप से वत्तमान कार्य को प्रत्यक्ष कर | 
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oS 


है वह वस्तुतः अभिव्यक्ति मात्र हे। (२) देखने में आता है कि 
किसी खास कार्ये का प्रादुर्भाव खास कारण से ही होता है। जसे, 
दही जब बनेगा तब दूध ही से ओर तेल जब निकलेगा तब वीज हं 
से । मिट्टी से दही नहीं बन सकता ओर न पत्थर से तेल निकल 
सकता हे । इससे सूचित होता हे कि विशेष कार्य विशेष कारण में 
(पहले ही से) मोजूद रहता हे । नहीं तो किसी भी कारण से किसी 
भी कार्ये की उत्पत्ति होना संभव होता । बैसी हालत में तेली को तेल 
तेयार करने के लिये तिल या सरसों की जरूरत नहीं पड़ती, वह 
चाहे जिस चीज से (मिट्टी या कंकड़ से) तेल निकाल लेता। (३) 
केवल समर्थ कारण से ही अभ्रीष्ट कार्य की प्राप्ति हो सकती है । 
इससे यह सिद्ध होता हे कि काय सूक्ष्मरूप से अपने कारण में विद्यमान 
था । अर्थात्‌ कायं उत्पन्न होने से पूवे अव्यक्त अवस्था में रहता है | 
(४) यदि कार्यं सचयुच कारण में अविद्यमान रहता तो इसका 
अथ यह्‌ होता कि असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति होती हे (अर्थात्‌ शुन्य से 
किसी बस्तु का प्रादुर्भाव हो जाता है) जो सर्वथा असंभव है । (५) 
' वस्तुतः काय कारण से भिन्न नहीं, किन्तु अभिन्न है. । एक ही बस्तु की 
' अव्यक्त और व्यक्त अवस्थाओं को हम क्रमशः कारण कार्य के नाम 
से पुकारते हैं । सूक्ष्म हृष्टि से देखने पर कपड़ा अपने धागों खे प्रथक्‌ 
वस्तु नहीं हे ओर न टेबुल अपनी लकड़ी से भिन्न है । मिट्टी का घडा 
वस्तुतः मिट्टी ही है और पत्थर की मुत्ति वस्तुतः पत्थर ही । 
इन सब बातों से सांख्य इस निष्कर्ष पर पहुँचता हे कि काय 
_ अपनी अभिव्यक्ति से पूर्वं भी कारण में विद्यमान रहता है । इसी 
को सत्कायवाद कहते हैं । 
सत्कायवाद के दो रूप हैं- (१) परिणामवाद और (२) 
पूडिस्पसव शाद) के अनुसार, कार्य की उप्पत्ति 
[सुच रूपान्तरित होता । 
ट्टी का -परिणाम 


मिट्टी के स्ताविक रूपान्तर 
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या विकार होने से ही दही या घड़े का प्रादुर्भाव होता हे । यह सांख्य 


का मत है । द्वितीय मत (विबत्तेवाद) अद्वेत वेदान्त का हे । उसका 


कहना है कि कारण में जो विकार या रूपान्तर परिलत्तित होता हे(>) 
वह वास्तविक नहीं, एक आभास मात्र हे । जब रस्सी देखने से साँप 
का आभास होता है तो रस्सी यथार्थतः साँप में परिणत नहीं हो जाती । 
रस्सी में केवल साँप की प्रतीति मात्र होती है, साँप की सत्ता उसमें 
नही आ जाती । इसी प्रकार जो नाना विकार हमें परिलक्षित होते हे 
वे श्रम या आभास मात्र हैं । यथार्थत: ब्रह्म का रूपान्तर नहीं होता । 
बह शाश्वत रूप से एक सा बना रहता है। फिर भी हमें वह नाम- 
रूपात्मक जगत्‌ के रूप में बदलता हुआ सा मालूम - पड़ता है। इस 
मत के अनुसार काये कारण का वास्तविक रूपान्तर नहीं, बल्कि 
बिवत्ते (appearance) मात्र है । 


( ९ )प्रकति और उसके तीन गुण % 


सांख्य परिणामवाद ( यथाथ विकार ) का सिद्धान्त मानता. है । - 
यह्‌ सिद्धान्त अन्ततः एक ऐसे मूल उपादान पर ले जाता है जिसका 
उता विकार यह सारा संसार | संसार की सभी 
कारण प्रति हे पए "शरीर, -इन्द्रियाँ, मन, _ बुद्धि समेत-- 
कायद्रव्य हैं जो कलिपय उपादानों. के संयोग से 
उत्पन्न होते हैं । यह जगत्‌ कार्यकारणों का डज्‌ कायकारणों का सन्तान या प्रवाह हे है, 
अत: इस श्खला स्‌. इस शखला का मूल कार मूल कारण होना आवश्यक है। यह कारण 
क्या है ! यह कारण आत्मा या पुरुष नहीं माना जा सकता क्योकि” 
जह वास्तव में न तो किसी वस्तु का कार्य होता है न कारण । इसलिये 
संसार का कारण आत्मा या चैतन्य से इतर वस्तु (जड़ पदाथ)--में 


हृढैना होगा । चार्वाक, बोदर, जैन, तथा न्याय-वेशेषिक सतो के. 
` अनुसार प्रथ्वी, जल, तेज ओर वायु के परमाणु ही समस्त सांसारिक _ 





७ देखिये, कारिका और कौमुदी ३। १९ । १३, अवचन आख और 
इत्ति | ५३०, ३ | १२२-३. 
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विषयों के कारण-स्वरूप हें । परन्तु सांख्य इस बात से सहमत नहीं 
होता । उसका कहना हे कि मन, बुद्धि, अहंकार जैसे सूक्ष्म तत्त्वो 
की उत्पत्ति भौतिक परमाणुओं से नहीं हो सकती । अतएव हमें 
ऐसा मूल कारण खोजना चाहिये जिससे केवल स्थूल पदाथों 
जस सिटी, पानी, पेड, पहाड़ ) की ही उत्पत्ति संभव नहीं हो, वरन'. 
सक्षम तत्व ( जैसे मन, बुद्धि, अहंकार ).की भी उत्पत्ति हो सके! 
उसा देखा जाता हे कि कारण काय की अपेक्षा सूक्ष्म ऑर उससे 
व्याप्त रहता है। इसलिये संसार का मूल कारण ऐसा होना 
चाहिये जो जड़ होने के साथ ही सूदक्ष्मातिसक्ष्म हा, जो अनादि, 
अनन्त और व्यापक रूप से जगत्‌ के पदार्था का कारण हा, जिससे 
समस्त विषय उत्पन्न होते रह सके । इसी मूल कारण का साय 
दर्शन प्रकृति? कहता है। यह सभी विषयों का मूल कारण | 
_अतः यह स्वयं अनादि है। 
`` समस्त विषयों का अनादि मूल-खोत होने के कारण यह 
र निस्य और. निरपेक्ष हे, क्योंकि सापेक्ष अर तः तत्य 
पदाथ जगत्‌ का सूल कारण नहीं हो सकता। अन बुद्धि ओर अहकार 
ससे सुक्ष्म कार्या का आधार होने के कारण प्रक्षांव एक गहन, अत 


___ ओर सुक्ष्मातिसुक्ष्म शक्ति जिसके द्वारा संसार की स्टिभ 
[लय का चक्त-प्रबाह निरन्तर चलता रहता है । ; 
संसार का मूलभूत सूक्ष्म कारण प्रकृति है, यह इन युक्तियो के 

__ बल पर सिद्ध किया जाता हे- (१) संसार के समस्त विषय-वुर्डि 
से लेकर प्रध्वी पर्यन्त-देश कॉल से परिच्छि त 
( सीमित ) और कारणापेक्ष ( पूर्ववत कार पर 
लिभर ) होते हैं। इसलिये उनका गलत 

अपरिच्छिन्न ओर निरपेक्ष होना चाहिये । (२) सं र 














Le ; प्रकृति के अस्तित्व 
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से उत्पन्न होते हैं, जिनमें ये ( काये ) अव्यक्त वा बीजरूप से निहित 
धे इसलिये विषय-जगत्‌ जो कार्यो का समूह है अव्यक्त रूप से किसी 
बीजरूप कारण-जगत्‌ में निहित रहना चोहिये। ( ४ ) काय कारण 
से उत्पन्न होता हे और नष्ट होने पर पुनः उसमें विलीन हो जाता हे । 
अर्थात्‌ काये का प्रादुर्भाव कारण से होता है ओर पुनः तिरोभाव 
भी कारण में हो जाता है। इस तरह, प्रत्यज्ञ विषय अपने-अपने 
विशिष्ट कारणों से उत्पन्न होते हें । वे विशिष्ट कारण भी अपर 
सामान्य कारणों से उत्पन्न होते हं । इसी तरह ऊपर चढते चढते 
हम एक मूल कारण पर पहुंच जाते हैं जो जगत्‌ का आदि कारण हैः. 

इसी तरह, प्रलयावस्थामें भौतिक पदाथ परमाणुओं में लीन 
हो जाते हैं। परमाणु शक्तियों में लीन हो जाते हें । इसी तरह सभी 
वस्तुएँ अञ्यक्त प्रकृति में लीन हो जाती हैं। इस प्रकार अन्त में 
एक निरपेक्ष निःसीम व्यापक सूल कारण वच जाता है जो आत्मा 
के अतिरिक्त संसार की सभी वस्तुओं को अपने में अन्तर्हित कर 
कर लेता हे । सम्पूणं अनात्म ( जड़ ) जगत्‌ के इस सूक्ष्म कारण 
को सांख्य में प्रकृति, प्रधान, अव्यक्त आदि नाम दिये गए हैं । 
प्रकृति किसी कारण का काय नहीं हे । बह स्वयं होती हे । यदि 
मूल प्रकृति का भी कारण कल्पित किया जाय तो पुनः उस कारण का. 
सी कारण कल्पित करनां. पड़ेगा, इस प्रकार अनवस्था प्रसंग 
(190012 Regress) आ जायगा। काछूकारण की श्व खला में 
हमें कहीं न कहीं जाकर तो रुकना ही पड़ेगा। जहाँ जाकर हम 
सकेंगे और कहेंगे कि यह आदि कारण है, वहीं उस आदि कारण को 
सांख्य परा या मूला प्रकृति & के नाम से पुकारता है । 

सत्त्व, रज और तम, इन्हीं तीन गुणों से प्रकृति बनी है। इन 


र ७-7 


स्व, रज और. तीन गुणों की साम्यावस्था का ही नाम प्रकृति है। | 
तमोगुण ये गुण क्या हैं यहाँ शण का अर्थ घम नहीं। 
` = ` प्रकृति का विश्लेषण करने पर हम उसमें तीन प्रकारे 


क '& देहेन. ६6/4397 की ८5 
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का स्वरूप शुक्ल ( उजला ), रजोगुण का स्वरूप रक्त ( लाल ), और 
तमोगुण का स्वरूप कृष्ण ( काला) कल्पित किया गया है । 
तीनों गुणों में परस्पर-बिरोध भी है और सहयोग भी । वे सर्वदा 


स्वतः (बिना शेष दो की सद्दायता से)--कोई कार्य 
तीनों गुणों का. --- ठ 
ररक उत्पन्न नहीं कर सकता। जिस प्रकार तेल, बत्ती 
=_सस्घन्ध . 32020: 4040 003 ल 


ओर आग, इन तीनों भिन्न-भिन्न ओर बिरुद्ध- 
कोटिक वस्तुओं के सहयोग से दीपक जलता है, उसी प्रकार 
भिन्न-भिन्न गुण विरुद्ध-कोटिक होते हुए भी पारस्परिक सहयोग से | 
- सांसारिक विषयों को उत्पन्न करते हैं । इस तरह, संसार की छोटी- -: 
3 बढ़ी, स्थूल-सूक्ष्म, सभी वस्तुओं में ये तीनों गुण मौजूद रहते हैं। | 
_ इनमें प्रत्येक गुण एक दूसरे को दबाने की कोशिश करता है। जो 
` गुण अधिक प्रबल होता है उसीके अनुसार वस्तु का स्वरूप निर्धारित 
होता है । शेष दो गुण उस वस्तु में गौण रूप से रहते हैं । संसार में 
कोई भी बस्तु ऐसी नहीं जिसमें न्यूनाधिक परिमाण में इन तीनों 
तत्त्वों का सम्मिश्रण नहीं हो । उन्हीं गुणों के अनुसार विषयों का 
विभाग तीन वर्गो में किया जोता-है--इृष्ट, अनिष्ट और तटस्थ | 
तन रण निरन्तर परिवर्तनशाल हैं। निकार या परिणाम 
उनका स्वभाव हो है, इसलिये वे एक सः क्षण भी अविक्षत रूप में नहीं 
$नया का स्न्‌, रहते । गुणें में दो तरह के परिणाम होते हैं। 
दन > सयावस्था से प्रत्येक गुण दूसरों से खिंचकर स्वतः 
अपने में पारि हो जाता है, अर्थात्‌ सत्त्व सत्त्व से, रज रज में 


ऑर तस तम में परिणत हो जाता है। इस प्रकार का परिणाम 
सरूप परिणाम कहलाता है । 


उत्पन्न नहीं हो 





न इस अवस्था में गुणों से कोई कायं 
हो सकता, क्योंकि | 
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रूप से ऐसे अव्यक्त पिंड रूप में रहते हैं जिसमें न गति होती 

न शब्द, स्पर, रूप, रस या गन्ध होता हे और न कोई विषय होता 
है । यही साम्यावस्था सांख्य की 'प्रकृति' है। दूसरे प्रकार का 
परिणाम तब उत्पन्न होता है जब गुणों में से एक प्रबल हो उठता है 
आर शेष दो उसके अधीन हो जाते हैं। जब ऐसा होता है, तब 
विषयों की उत्पत्ति होती है । इस प्रकार का परिणाम विरूप परिणाम 
कहलाता है । इसी से सृष्टि का प्रारम्भ होता है । ह 


है 


८) पुरुष या आत्मा ® _ > 2 


Re 





साख्य दर्शन का एक तत्त्व है प्रकृति, दूसरा तत्त्व है पुरुष . 
( शआत्मा ) । आत्मा का अस्तित्व निर्विवाद है। भें हूँ! अथवा “यह ४ व 
मेरा है”--ऐसा प्रत्येक व्यक्ति अनुभव करता है ओर बोलता हे । में? 
ओर 'मेरा? ये सभी व्यक्तियों के सहज स्वाभाविक 
पुरुष या श्राष्मा 
अङुसव इं जिनके लिये प्रमाण देने की आवश्यकता 
का स्वरूप वस डर न्द 
ड र नहा । वस्तुतः कोई भी व्यक्ति अपना अस्तित्व 
_ अस्वीकार नहीं कर सकता, क्योंकि अस्वीकार करने के लिये भी 
चेतन आत्मा को आवश्यकता हे। इसलिये सांख्य का कहना हे कि 
आत्मा ( पुरुष ) का अस्तित्व स्वयंसिद्ध ( स्वत प्रकाशय-,). है. और 
इसकी सत्ता का किसी प्रकार खण्डन नहीं किया जा सकता । 
जहाँ आत्मा के अस्तित्व के सम्बन्ध में ऐकसत्य है वहा आत्मा 
। के स्वरूप फे विषय में नाना मत-मतान्तर हैं। कुछ लोग ( चावाक 
` आश्मा के सम्बन्ध या भौतिकषाद के अनुयायी ) स्थूल शरीर को ही 
_ में सत्र पिज त आत्मा मानते हैं, कुछ लोग इन्द्रियां को, कुछ लो: 
। क को, कुछ लोग_ मन को । बौद्धमताबलम्बी 
जिति कुळ दार्शनिक आत्म! को चेतन्य का प्रवाह मात्र समझते हैं 
'ग्याय-वैशेषिक तथा प्राभाकर मीमांसकों के ९ ६ यातारः मी मा सके अतसा आत्माएक... 


~ 





$ देखिये, वेदान्तसार ११-१३, कारिका ओर कौमुद्दी १७-२० वचन 
ammmu. 1४11170 dati 
भाष्य भरा १।६ दणड ३३-३७; J प्र gitized ou = 


२७८ 


अचेतन द्रव्य है जो विशेष अवस्थाओं में चैतन्य का आधार हो 
जाता है। इसके विपरीत भाट्ट मीमांसकों का कहना है कि आत्मा 
एक चेतन पदार्थ है जो अंशतः अज्ञान के आवरण से आच्छादित 
रहता है, इसलिये हमें अपने विषय में जो ज्ञान होता है. वह अधूरा 

ओर एकांगी रहता है । अद्वैत वेदान्त का मत है कि आत्मा शुद्ध 

चैतन्य है । एक ही आत्मा भिन्न-भिन्न शरीरों में अवस्थित है। यहे 

शुद्ध-बुद्ध मुक्त और नित्य आनन्दस्वरूप हे । इसलिये वेदान्ती 

_आत्मा को सबिदानन्द कहते हैं । ी - 
सांख्य मत के अतुसार, आत्मा ( पुरुष ) शरीर, इन्द्रिय, मन 

ओर बुद्धि से भिन्न है । यह सांसारिक विषय नहीं है । मस्तिष्क, 

टक द जर रनाझुसंडल या अतुभव-समूह को आत्मा सममना 

क भूल है। आत्मा वह शुद्ध चैतन्य स्वरूप हे जो | 
==” सबदा ज्ञाता के रूप में रहता हे, कभी ज्ञान का | 
विषय नहीं हो सकता । यह चैतन्य का आधार-भूत द्रव्य नहीं, किन्तु | 
स्वतः चैतन्य-स्वरूप है । चैतन्य इसका गुण नहीं, स्वभाव हे । सांख्य | 
ते दान्त की तरह आत्मा को आनन्द स्वरूप नहीं मानता । आनम्द | 
शोर चैतन्य दो भिन्न-भिन्न व'तुए_ हैं, अतएव डनहें-एक ही पदार्थं | 


anemone 


Se PIED DN 


RE तत्त्व मानना उचित नहीं । पुरुष या आत्मा केवल द्रष्टा हैं. जो | 
प्रकृति कौ परिधि से परे और शुद्ध चैतन्य-स्वरूप हे । उसके ज्ञान की | 


९ हं | 
प्रकाश सवदा बना रहता हे । हाँ, ज्ञान के विषय बदलते रहते हैं | | 
'एक के बाद दूसरा विषय आता है-। परन्तु आत्मा या चैतन्य का 





उ 


रीस रेज लमी वि oe SS 
सब्यारीःसता है, जो सभी विषयों से अता और राद से रहित 
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मंन या बुद्धि) समझ बैठता है, तब उसे आभासित होता हे कि वह 
कर्म या परिवत्तन के प्रवाह में पड़ कर नाना प्रकार के दुःख-क शॉ के 
दलदल में फंस गया है । 
सांख्य में द्रष्टा पुरुष के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिये ये 
युक्तियाँ दी जाती हैं-- (१) संसार के समस्त विषय सांबयव हे 
य ( अर्थात्‌ अवयवा के संयोग से बने हुए है), 
“७. लिये वे साधन-स्वरूप हैं. (अर्थात्‌ पुरुषा की लक्ष्य 
न ; प्राप्ति मे सहायक हैं) । (२) ये पुरुष अपने साधन- 
स्वरूप विषयों से संथा भिन्न हें । अर्थात्‌ विषयों की तरह वे जड़ ' 
ओर सावयव नहीं है (क्योकि ऐसा होने से वे भी किसी के लिये 
~ साधन बन जाते) | (३) सभी जडद्रव्य किसी चेतन सत्ता के द्वारा - 
ही नियन्त्रित ह्‌ तेंहें। अ मशीन तभी काम मशीन तभी काम करतौ है जब उसको है जब उसके 
गतिविधि का नियामक कोई कारीगरः रहता है। इसी तरह, जड़ 
प्रकृति ओर उसके विकार बिना पुरुषों की सहायता से सृष्टि-रचना 
नहीं कर सकते। उनकी क्रियाओं का निर्देशक (चेतन पुरुष) होना 
+ आवश्यक है । (४) संसार भोग्यपदार्थों ( सुख-उुःखों )-से भया-हे-+ 
| यदि कोई उनका चेतन भोक्ता (भोग करने वाला) नहा रहे तो फिर 
उनका भोग कैसे संभव होगा । (४) जगत्‌, सें कम से. कम कुछ पुरुष 
पैसे हैं जो दुःखों के चक्र से मुक्ति पाने के लिये व स्तेविंक प्रयतन 
, करते हैं [सांसारिक विषयों $ लिये यह संभव नहीं, क्यों 
; जतः देख के कारण होते हैं, न कि उनकी निवृत्ति के । इसलिये 
; > दःखमय जड़ जगत्‌ से परे, आत्मा या अशरीरी पुरुष हैं, ऐसा मानना 
| आवश्यक है । नहीं तो मोक्ष, ससच्षता (मोक्ष पाने की इच्छा) और 
| १ 0111 महात्मा इन सब शब्दों का कुळ अथे ही नहीं रह जायगा। 
अड्लैत वेदान्त का मत है कि एक ही आत्मा सभी जीवों में 5 
| सांख्य इस मत को नहीं मानता | उसका कहना 


अनेकास्सवाद के. 0000010 जक पथक्‌ आता 
das हे कि प्रत्येक जीव का प्रथक-प्रथक झा त्मा&हे । 


लिये युक्तिय 
हट य ॐ. संसार में अनेक पुरुषों या आत्मा का होना इन 
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युक्तियों से सिद्ध होता है-(१) भिन्न-भिन्न”व्यक्तियों के जनन- 


मरण में, ज्ञान ओर कम भें, स्पष्ट अन्तर पाया जाता हे । एक के 


„~ जन्म (या मृत्यु) होने से सभी का जन्म (या मृत्यु) नहीं हो जाता | 
* एकके अंध या बधिर होने से सभी अंतरे या बहरे नहीं हो जाते। 
$ यदि सभी पुरुषों में एक ही आत्मा का अस्तित्व होता तो एक के 

` जन्म-मरण से सबका जन्म-मरण हो जाता, एक के अंध-वधिर होने 

से सब अंध-वधिर हो जाते । परन्तु ऐसा नहीं होता । इससे सूचित 

होता है कि आत्मा एक नहीं, अनेक हैं। (२) यदि सभी जीवों में 

` एक ही आत्मा रहता तो एक में कोई क्रिया होने से सब में वही 
क्रिया परिलक्षित होती । परन्तु ऐसा नही होता । जब एक सोया हुआ 

रहता है तब दूसरा काम करता रहता है । जब एक रोता रहता है 


तब दूसरा हसता रहता ससे सूचित होता है कि आत्मा भिन्न- . 


भिन्न हैं । (३) ख्री-पुरष जहाँ एक तरफ पशु-पच्षियों से ऊपर की 
श्रेणी में हैं वहाँ दूसरी तरफ देवताओं से नीचे की श्रेणी में हं। 
यदि पशु, पत्ती, मनुष्य, देवता सभी में एक ही आत्मा का निवास 
होता तो ये बिभिन्नताएंँ नहीं होतीं । इन बातों से यह सिद्ध होता 
२. - है कि आत्मा एके नहीं, अनेक हैं। ये आत्मा या पुरुष नित्य द्रष्टा 
या ज्ञाता-स्वरूप रहते हें । प्रकृति एक है, पु+प अनेक हैं। प्रकृति 
“विषयों का द हे, पुरुष उनका चेतन द्रष्टा है । प्रकृति प्रमेय 










पुरुष प्रमीता 
3१ जज गी कै 


“प्रकृति और पुरुष के संयोग से सृष्टि होती हे । जब प्रकृति 
पुरुष के संसग में आती है तभी सांसारिक विषयों की उत्पत्ति होती 
जात्‌ की उत्पत्ति क ख का संयोग उस तरह का 

हीं है जा दो भातिक द्र॒व्यों में 
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(जैसे रथ ओर घोड़े में) होता है । यह एक विलक्षण प्रकार का 
सम्बन्ध है। प्रकृति पर पुरुष का प्रभाव वैसा ही पड़ता है जैसा 
किसी विचार का प्रभाव हमारे शारीर पर | जबतक दोनों का किसी 


तरह सम्बन्ध नहीं होता तब तक संसार की सृष्टि नहीं हो सकती । 


he 55 [as halk nS [oN oS ol र 
अकला पुरुष स्टार नहा कर सकता क्याक वह नाप्करिय ह । इसी ` 


तरह अकेली प्रकृति सृष्टि नहीं कर सकती क्‍योंकि वह जड़ है। 


प्रकृति की क्रिया पुरुष के चेतन्य से निरूपित होती हैं, तभी सृष्टि का 


उद्‌गम होता है । अर्थात्‌ प्रकृति ओर पुरुष इन दोनों के सहकार नर 
ही विषय-जगत्‌ की उत्पत्ति होती है । यहाँ प्रशन उठता है--प्रकृति 


ओर पुरुष तो एक दूसरे से भिन्न ओर विरुद्धधमक हैं । तब किर ' 
उनका पारस्परिक सहयोग केसे संभव है? इसके उत्तर में सांख्य . 
कहता है--जिस प्रकार एक अंधा और लंगड़ा, ये दोनों आपस में | 


मिलकर एक दसरे की सहायता से जंगल पार कर सकते हें, उसी 
प्रकार जड़ प्रकृति ओर निष्क्रिय पुरुष, ये दोनों परस्पर मिलकर एक 
दूसरे की सहायता से अपना काय सम्पादित कर सकते हैं । प्रकृति 
दर्शनाथ (ज्ञांत होने के लिये) पुरुष की अपेक्षा रखती है ओर पुरुष 
कैबल्याथ (अपना स्वरूप पहचानने के लिये) प्रकृति की सहायता 
लेता है । 

सृष्टि के पूर्व तीनों गुण साम्यावस्था में स 4 भक्ति ति ओर पुरुष 


का संयोग होने से गुणों की साम्यावस्था में पन्न हो जाता है, 


जिसे: 'गुणक्षोभ? कहते हैं. । पहले _.. रजोगुण है 


गु = 
का स्वभावतः क्रियात्मक है, चलायमान होता 


< < ३३5 ८६5 स्पर _ ड 
तब उसके कारण ऑर और गुणों में भी स्पन्दन होने लगता है । 
परिणाम-स्वरूप प्रकृति में एक भीषण अन्दोलन उठ जाता है जिसमें... 


प्रत्येक गुण दूसरे गुणों पर आधिपत्य जमाना चाहता हे । क्रमशः 
तीनों गुणों का प्रथककरण और संयोजन होता है ओर ना 
झनुपातों में उनके संयोगो के फलस्वरूप नाना प्रकार के 

षय उत्पन्न होते हैं । ` क टल. ; 
चि ce FR जल Hho Digitized by 83 Found gi 


अ. ` 





-+ Tae AT त्य HAI क्र १ 


gr 


~ 


। 
| 
| 






२९८९ 


- सांख्यमतानुसार सृष्टि का क्रम इस प्रकार है । सबसे पहले 
महत! कया बुद्धि का प्रादुर्भाव होता हू प्रकृति का प्रथम विकार 


क वाद्य जगत्‌ की दृष्टि से, यह विराद्‌ बीज स्वरूप 
सृष्टि का क्रम 





न है, अतएव 'महत्तत््व' कहलाता हे. । आभ्यन्तरिक _ 


दृष्टि से यह बह बुद्धि हे जो जीवा में विद्यमान रहती हे। बुद्धि के 
! विशेष कार्य हैं निश्चय और अवधारण। बुद्धि के द्वारा ही ज्ञाता 
ओर जेय पदार्थो _का भेद विदित होता हे । बुद्धि 
शाशा बुड.) के द्वारा ही हम किसी विषय के सम्बन्ध में निशंय 
` करते हैं । सत्त्वगुण के आधिक्य से बुद्धि का उदय होता है । बुद्धि 
का स्वाभाविक--धर्म हे स्वतः अपने को तथा दूसरी वस्तुओं को 
प्रकाशित करना_। सास्विक अवस्था में धम, ज्ञान, वराग्य और 
ऐश्वर्य, ये सब गुण इसमें पाये जाते हैं। परन्तु तमोगुण से 
आच्छादित हो जाने पर इसमें विपरीत गुण--अथम, अज्ञान, 
आसक्ति (अवेराग्य) और अशक्ति (अनैश्वय)--आ जाते हैं । 
बुद्धि पुरुष या आत्मा से भिन्न हे क्योंकि पुरुष या आत्मा समस्त 
भौतिक द्रव्यो और गुणों से परे हैं। परन्तु भिन्न-भिन्न जीवात्माओं 
में जो ज्ञानादिक व्यापार होते हैं. उनका आधार यही बुद्धि है । 
यह आत्मा से निकटतम होने के कारण उसके ( आत्मा के ) चेतन्य 
को प्रतिबिस्थित कर उससे स्वयं प्रकाशयुक्त हो जाती है। इन्द्रियं 
|, और मन का व्यापार बुद्धि के निमित्त होता है, बुद्धि का व्यापार 
४ आत्मा के लिये होता है। बुद्धि की सहायता से पुरुष अपना और 
| प्रंकृति का भेद समझ कर अपने यथाथ स्वरूप की विवेचना 
| कर सकता है द 
व्र प्रकृति का दूसरा अ हे. अहंकार?। यह महत्तस्व का 
फेर परिहोम है रा” यह अभिमान का 
न भाव ही अहंकार हे इसी अहंकार के कारण पुरुष 
नि लिटल -- 











पन 2.2 Acadeiny, Jammmu. Digitized by S3 Foundation USA - 


ej 





| देखिये, कारिका ३६-३७, सांख्यसूत्र २ । ४०-४३ पर 


PES 31222 र अ 


—-- = ° AN 


३८३ 


सिथ्या्रम में पड़कर अपने को कर्ता ( काम करनेवाला), कामी 
(इच्छा करने वाला) ओर स्वामी (वस्तुओं का अधिकारी ) 
समभे लगता है। पहले हमें इस्द्रिया के दवारा विषया का प्रत्यक्ष 
है । तब मन उन पर विचार करता हे और उनका स्वरूप निर्धारित 
करता है ( अर्थात्‌ यह विषय अमुक प्रकार का हे )। फिर हम उन 
विषयों को आत्मसात्‌ करते हैं ( अर्थात्‌ यह समझने लगते हैं कि 
ह विषय “मेरा? या मेरे लिये! हे) ओर इस तरह विषय का 
अपने साथ सम्बन्ध जुड़ जाता है।। यही अपने सम्बन्ध में मैं! 
( अहम्‌ ) ओर विषयों के सम्बन्ध में मेरा! ( मम ) का भाव 
अहंकार हैं। इस तरह जब अहंकार के कारण सांसारिक विषयों 
में अपनी प्रवृत्ति हो जाती हे तव हम नाना प्रकार के व्यवहारों में 
संलग्न हो जाते हैं। वर्तन गढ़ने से पूर्व कुम्हार के मन में यह 
संकल्प उठता है-“ अच्छा, में” वतन बनाऊ ” तब वह उस काये 
में लग जाता हे । यही अहंकार का भाव हमारे सभी सांसारिक 
व्यवहारों की जड़ है । हि 
अहंकार तीन प्रकार का माना जाता है- (१) सात्त्विक या 
वैकारिक जिसमें सत्त्वगुण की प्रधानता होती हे (२) राजस या 
__ तेजस, जिसमें रजोगुण की प्रधानता होती है, 
अहंकार के प्रभेद हर (३) तामस.-या भूतादि, जिसमें तमोगुण 
की प्रधानता होती हे. । सात्त्विक अहंकार से एकादश इन्द्रियों की 
उत्पत्ति होती 
११ इन्द्रियाँ हती हैं ) । ताम | 
होती है । राजस अहंकार सास्विक ओर तामस, दोनों अहंकारों 
का सहायक होता है और उन्हें वह शक्ति प्रदान करता है जिससे 
सात्त्विक और तामस विकार उत्पन्न होते हैं । 
अहंकार से सृष्टि का उपयुक्त क्रम सांख्यकारिका में दिया 
हुआ हं, जिसे वाचस्पति मिश्र ची त वाचस्पति मिश्र भी स्वीकार करते हैं. । $ किन्तु 


र्य लयी 
८८ (है देखिये, कारिका और कोर कोसुदी, 


बावरी Academy, , या bf Foundaiion UA ड 
हि ०१ वि 0211: | 


स अहंकार से पश्च तन्मात्रों की उत्पत्ति 








है. (४ ज्ञानेन्द्रियाँ + ४ कमेन्द्र्याँ + मन--इस तरह 





२८४ 


विज्ञान भिक्लु ® दूसरा ही क्रम बतलाते हें । उनके अनुसार मन हो 
एकमात्र इन्द्रिय है जो सस्त्वगुण प्रधान हे ओर अतः सात्त्विक 
अहंकोर से उत्पन्न है। शेष दसो इन्द्रियाँ राजस अहंकार के 
परिणाम हैं ओर पञ्च तन्मात्र तामस अहंकार के । वेदान्त का मत 
बेसा ही है जेसा वाचस्पति मिश्र का । 
पंच ज्ञानेन्द्रियाँ या बुद्धीन्द्रियॉ ये हे--नेत्रेन्द्रिय ( आँख ) 

श्रवशेन्द्रिय ( कान) घाणेन्द्रिय (नाक) रसनेन्द्रिय (जीभ ) 
ओर त्वचेन्द्रिय (वसडा) । इनसे क्रमशः रूप, 
शब्द, गन्ध, स्वाद और स्पशे-==इन विषयों का 
ज्ञान होता है। थे सब अहंकार के परिणाम हैं ओर पुरुष के 
निमित्त उत्पन्न होते हैं । 

अघुरुष की विषयभोगेच्छा ही विषयों ओर इन्द्रियों की उत्पत्ति का 
कारण है। कर्मन्द्रियाँ इन अंगों सें अवस्थित हैं-- सुख, हाथ, पैर, 
कु मलद्वार और जननेन्द्रिय । इनसे क्रमशः ये कार्य 
सम्पादित होते हँ-- वाकू (बोलना), प्रहण (किसी 
वस्तु को पकड़ना), गमन (जाना), मलनिःसारण (मल बाहर करना) 
* ओर जनन (सन्तान उत्पन्न करना) । इन्द्रियों के जो वाहा प्रत्यक्ष 
! चिह हैं, जैसे आँख की पुतली, कान का छेद, वे वास्तविक इन्द्रियाँ 
„ नहीं हैं। इन्द्रिया वस्तुतः अप्रत्यक्ष शक्तियों है जो इन प्रत्यक्ष अवयवों 
में रहती ओर विषयों का ग्रहण करती हैं । अतएव इन्द्रिय प्रत्यक्ष 
नहीं, अनुमान की वसु हे 1 ।॥ | 


सन आभ्यन्तरिक इन्द्रिय हे जो कर्मेन्द्रिय और झानेन्द्रिय दोनों 
का साथ देता हे । भन ही उन्हें अपने-अपने. बिषयो में प्रेरित करता 
अतः एक ही साथ शिम इनदो 
& देखिय, प्रबचन भाष्य २। ९३ ` क ्स्कब् 
0 कित अस्या १. भारिर भो, उ) ३.७०३५ 


द 


पंच ज्ञानेन्द्रियाँ 


कर्मेन्द्रियाँ 











_ग्यारह इन्द्रियाँ मानता है (१ मन 1 ज्ञानेन्द्रियाँ+५ कमन्द्रियाँ 
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के साथ सयुक्त हो सकता है। सन, अहंकार और बुडि, ये तीनों 
अन्तःकरण ह और ज्ञानेन्द्रियाँ तथा कर्मेन्द्रियाँ बाह्य करणा हैं । प्राण 
की क्रिया अन्तःकरण से प्रवत्तित होती है। अन्तःकरण वाह्य निद्रयों 


है | अहकार प्रत्यक्ष विषयों पर अपना स्वत्व जमाता है अर्थात्‌ 
पुरुष की उद्दं श्य-पूत्ति के अनुकूल विषयों से राग और प्रतिकूल _.. 
विषयों से द्वेष रखता है | बुद्धि इन विषयों का अहण या त्याग करने ^... 
का निश्चय करती हे । तीन आभ्यन्तरिक ओर दस वाद्य इन्द्रियाँ ये: 
मिलकर त्रयोरश करणा? (तेरह साधन) कहलाते हैं। बाह्य इन्द्रियों ८ 
का सम्वन्ध केबल वत्तसात विषयों से होता हे, किन्तु आश्यन्तरिक ४- डा 
इन्द्र्यां का सम्बन्ध भूत, भविष्य ओर वत्तमान, तीनों विषयों से 
होता है। & क sR 
सन आर इन्द्रियां के सम्बन्ध में अन्य दर्शनों का सांख्य से 
मतभेद है । न्याय-वैशेषिक के अनुसार मन एक नित्य परमाणु-रूप 
पदाथ हे जिसके अवयव नहीं होते और इसलिये 
एक ही समय भिन्न-भिन्न इन्द्रियों के साथ उसका 
संयोग नहीं हो सकता । इसलिये हमें एक ही समय में अनेक ज्ञान, 
इच्छाए ओर संकल्प नहीं हो सकते । सांख्यमतानुसार मन न तो 
परमाणुरूप हे, न नित्य पदाथ हे । वह प्रकृति का एक कार्यद्रव्य. है, 
अत: उसको काल-विशेष में उत्पत्ति भी होती है ओर नाश भी । इस 
भत के अनुसार हमें एक ही क्षण में नाना ज्ञान, इच्छाएँ और ७ 
संकल्प हो सकते हैं, यद्यपि साधारणतः वे पूर्वापर क्रम से चलते हैं । 
न्याय-वेशेषिक केवल मन ओर पाँच ज्ञानेन्द्रियों को इन्द्रिय' मानता 
हे ओर ज्ञानेन्द्रियों को महाभूतों. से उत्पन्न समझता हे । सांख्य 


मतान्तर 





® देखिये, सांख्यसूत्र, २।२६-:२, २।३८, ४७१, कारिका और कोझुदी 
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=११) और उन सबों को अहंकार से उत्पन्न समभता हॅ । अन्यान्य 
दर्शन अहंकार को प्रथक्‌ तत्त्व नहीं मानते । वेदान्त पंचप्राणां को 
स्वतंत्र मानता है, सांख्य उन्हें अन्तःकरण का कार्यं मानता हे ।१' 
शब्द, स्पर्शी, रूप, रस और गन्थ-- इन विषयों के सूक्ष्म तत्त्व 
न्मात्ररः कहलाते हैं। पॉचा विषया के पाच तन्मात्र हैं। थे 
म इतने सूक्ष्म होते प कि प्रत्यक्ष नहीं देखे जा 
सकते । अनुमान ही के द्वारा हमें उनका ज्ञान होता 
हे । हाँ, योगियों को उनका प्रत्यक्ष ज्ञान हो सकता है । 
पंच तन्मात्री से पंच महामूतों का आविभांब होता हे । वह इस 
प्रकार से । (१) शब्द्तन्मात्र से आकाश को उत्पात्त हाता हू (जिसका 
| गुण शब्द कान से सुना जाता है) । (२) स्पश- 
तन्मात्र और शब्दतन्मात्र के योग से वायु की 
उत्पत्ति होती है (जिसके गुण हैं शब्द और स्प) । (३) रूप- 
तन्मात्र और स्पशे-शब्द-तन्मात्रों के योग से तेज या अभि की 
उत्पत्ति होती हे (जिसके गुण हैं. शब्द, स्पशे और रूप)। ( ४) रस” 
र) न्माच और शब्द-स्पश-रूपतन्मात्रों के योग से जल की उत्पत्ति होती. 
हे (जिसके गुण हैं. शब्द, स्परो, रूप ओर रस) । (४) गन्धतन्मात्र 
$ ओर शब्द-स्पश-झपे-रस तन्मांत्रों के योग से प्रथ्वी की उत्पत्ति होती 
4 हे (जिसमें शब्द, स्पर, रूप, रस, गन्ध - ये पाँचो गुण पाये जाते 
| हैं) । आकाश, वायु, तेज, जल, प्रथ्ची, इन पंच महाभूतों के विशेष 
र; गुण हैं क्रमश: शद, स्परो, रूप, रस और गन्ध । जिस क्रम में इनके 
1] नाम यहाँ दिये गये हैं, उसमें प्रत्येक परवर्त्ती में पूर्ववर्त्तों के गुण भी 
| | सम्मिलित हो जाते हैं, क्योंकि उनके तत्त्व एक दसरे से मिलते हुए 
आगे बढ़ते हैं । ७ 


पंचमहाभूत 











हर a 
ह य, सांख्य हू 
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प्रकृति से लेकर पंच महाभूतों की उत्पत्ति तक जो विकास की 
धारा चलती हे उसके दो रूप होते हैं-(१) प्रत्ययसर्ग या वद्दिसर्ग 
आर (२) तन्मात्रसगं या भौतिक (सगे | प्रथम 
अवस्था में बुद्धि, अहंकार ओर एकादश इन्द्रियों 
का अविर्भाव होता है । द्वितीय अवस्था में पंच तन्मात्रं, पंचमहामूतों 
ओर उनके विकारों ( कायंद्रव्यों ) का प्रादुर्भाव होता है । तन्मात्र 
( सामान्य व्यक्तियों के लिये ) अप्रत्यक्ष और अभोग्य होने के कारण 
“अविशेष’ (विशेष प्रत्यक्ष धमो से रहित) कहलाते हैं। भौतिक तत्त्व 
ओर उनके परिणाम विशेष धर्मो से युक्त ( अर्थात्‌ सुखद, दुःखद या 
मोहप्रद) होने के कारण “विशेष” कहलाते हैं। विशेष या विशिष्ट 
द्रव्य तीन प्रकार के होते हैं-(१) स्थूल महाभूत (२) स्थूल शरीर 
(३) सूक्ष्म शरीर (लिंग शरीर) । स्थूल शरीर पंचभूतां से निमित हैं। 
( कोई कोई स्थूल-शरीर को चार ही भूतों से निर्मित मानते हैं; 
लोग एक ही से ) । वुद्धि, अहंकार, एकादश इन्द्रियाँ ओर पंच 
तन्मात्रो के समूह को सूक्ष्म शरीर कहते हैं। स्थूल शरीर सुक्ष्म शरीर 
का आधार है, क्योंकि केवल वुद्धि, अहंकार ओर इन्द्रियाँ बिना 
भोतिक आधार के काम नहीं कर खकतीं । वाचस्पति मिश्र स्थूल और 
सूक्ष्म, ये दो प्रकार के शरीर मानते हें । किन्तु विज्ञान भिक्षु एक 
तीसरे प्रकार का शरीर भी मानते हें, जिसे “अधिष्ठान शरीर? कहते 
हैं। जब सूक्ष्म शरीर एक स्थूल शरीर से दूसरे में जाने लगता है, 
तब वही अधिष्ठान-शरीर इसका अवलसम्त्रन होता है । ® 


विकास के दो रूप 


सट्टि का इतिहास क्या है, मानों चोवीस तत्त्वों का खेल है जो 


प्रकृति से प्रारम्भ होता है और पंचभूतों से समाप्त होता हे । त्रयोदश 
करण ओर पंचतन्मात्र बीच की अवस्थाए हें । परन्तु यह खेल सिफ 
अपने ही लिये नहीं होता । इसके दशक या साक्षी पुरुष होते हें जो 
इसका आनन्द उठाते हैँ। संसार न तो परमाणुओं के अन्धाधुन्ध 


® देल्िपे, एरिका, होर. ० मुदी, ३५००४५, स्सुसूच 3ै॥ 170, रवतन 





भाष्य ३।११ क 





| FAT “ब्र 


११० र्प्ण 


संयोग का फल है, न अन्ध करिण-कार्य शक्तियों का निर्थक परिणाम 
है। सृष्टि एक विशेष प्रयोजन से होती हे । इसका उद्देश्य है नैतिक 
या आध्यास्मिक उन्नति का साधन होना । यदि आत्मा सत्य है तो 
पुण्य-पाप कर्मा और सुख-दुःख के भोग में सामञ्जस्य होना आवश्यक 
है | यह संसार पुरुष के आध्यात्मिक जीवन की उन्नति का साधन है । 
यहाँ कुछ विरोधाभास सा जान पड़ता है, क्‍योंकि संसार तो पुरुष के 
लिये बंधन-स्वरूप माना जाता हे, फिर यह उसकी मुक्ति का साधन 
कैसे कहा जायगा? इसके उत्तर में सांख्य का कहना है कि प्रकृति 
का जो सांसारिक विषयों के रूप में विकास होता हे उसीसे पुरुषों 
का अपने अपने धर्माधर्म का सुख-दुःख भोग करना संभव होता हे । 
परन्तु प्राकृतिक विकास का चरम लक्ष्य है पुरुषों की मुक्ति | संसोर 
में धार्मिक आचरणा-युक्त जीवन बिताने से ही पुरुष को अपने स्वरूप 
का यथाथ ज्ञान होता है। यह स्वरूप क्या है ओर इसका ज्ञान केसे 
होता हे, इसका हम आगे विचार करेंगे। पुरुष के संसग से प्रकृति 
का विकास केसे होता है, यह नीचे दिखाया जाता है-- 
प्रकृति [11 न LLC Ot /# 


_-महत्त ( बुद्धि ) & 
कार 


“22८ 
जे ट 


| | 
सन, पंचज्ञानेन्द्रिय पंच कर्मेन्द्रिय पंच तन्माँत्र 
र eX क 2 हु र 
क NS पंच महाभूत. 
इ ५७ ३, प्रमाण-चिचार ॐ धन 
सांख्य का ज्ञान-विषयक सिद्धान्त मुख्यतः उसके हेतवाद पर 
अवलस्वित हे । सांख्य केवल तीन प्रमाण (यथार्थ ज्ञान के साधन ) 
त्रिविध प्रमाण पता है--पत्यक्ष, अनुमान और शब्द । अन्यान्य 
_____ __ पमाण, जैसे उपमान, अर्थापत्ति, अनुपलब्धिः 
& देखिये, शरिका और कौमुदी ४ ६, प्रवचन भाष्य ब ८७-८६, ६६ 
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स्वतन्त्र प्रमाण नहीं साने गये हे । इनको इन्हीं तीनों के अन्तगत 
सन्तिविष्ट कर लिया गया हे । 

किसी विषय के यथार्थ निश्चित ज्ञान ( अर्थपरिच्छित्ति) को 
'प्रमा? कहते हैँ । जव आत्मा का चैतन्य बुद्धि में प्रतिबिम्षित होता 
हे तब ज्ञान का उद्य होता है। सांख्य दशन में 
बुद्धिको भी जड़ तत्त्व माना गया है । चैतन्य 
केवल आत्मा ( पुरुष ) का धम हे । किन्तु आत्मा को स्वतः विषयों 
` का साक्षात्कार नहीं होता। यदि ऐसा होता तो हमें सवदा सब 

विपयों का ज्ञान रहता क्योंकि जो आत्मा हममें हैं वह किसी स्थानः 

विशेष में सीमित नहीं, किन्तु सबव्यापी हे । आत्मा को बुद्धि मन | 
ओर इन्द्रियां के सहारे विषयों का ज्ञान होता है। जव इन्द्रियों और । 
मन के व्यापार से विषयों का आकार बुद्धि पर अंकित हो जाता है 
ओर बुद्धि पर आत्मा के चैतन्य का प्रकाश पड़ता है, तब हमें उन 
विषयों का ज्ञान होता हे । 

प्रमा (यथाथ ज्ञान) की उत्पत्ति तीन वस्तुओं पर निभर 
होती है-- (६) प्रमाता (जानने वाला पुरुष ) -(२) प्रमेय ( बह 
विषय जो जाना जाता है) और (३) प्रमाण 
( वह साधन जिसके द्वारा ज्ञान की प्राप्ति होती है.) + | 
शुद्ध चेतन पुरुष ही प्रमाता? ( ज्ञाता ) होता हे । 
बुद्धि की वृत्ति को जिसके हारा पुरुष को विषय का ज्ञान होता दे 
प्रमाण' कहते हैं । इस वृत्ति के द्वारा जिस विषय का ज्ञान पुरुष 
को होता है उसे “प्रमेय कहते हैं। विषयाकारक बुद्धि में आत्मा का 
प्रकाश पड़ना ही प्रमा? ( ज्ञान ) है । चैतन्य के प्रकांश बिना, जड़ 
बुद्धि में, किसी विषय का ज्ञान नहीं हो सकता । 

किसी विषय का इन्द्रिय के साथ संयोग होने से जो साक्षात्‌ 
ज्ञान होता है. वह 'प्रत्यक्ष' कहलाता है। जब कोई विषये, जैसे दक्ष, 


` ` दृष्टिंपथ में आता हैं तब उस वृक्ष का हमारी 
प्रत्यक्ष का स्वरूप | 
Cogs 5०५ सेह ज्र जक. साधु Foun योग होता ढे ! 
१६ 


प्रमा का स्वरूप 


प्रमाता, प्रमेय 
शौर प्रमाण 


ण 
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उस विषय (वृत्त ) के कारण हमारी नेत्र निद्रय पर विशेष प्रकार 
का प्रभाव पड़ता है जिसका विश्लेषण ओर संश्लेषण मन करता 
है। इन्द्रिय ओर मन के व्यापार से बुद्धि पर प्रभाव पड़ता है 
आर वह विषय का आकार ग्रहण करती है । परन्तु विषय का आकार 
धारण करने पर भी बुद्धि को स्वतः उस (विषय) का ज्ञान नहीं होता 
क्योंकि वह (बुद्धि) जड़ तत्त्व है । परन्तु उसमें (बुद्धि मे) सत्त्वगुण 
का आधिक्य रहता है जिसके कारण वह दर्पण की तरह पुरुष के 
चेतन्य को प्रतिबिम्बित करती है । पुरुष का चैतन्य उसमें प्रतिविम्बित 
होने पर बुद्धि की अचेतन वृत्ति ( वृत्तरूपी वृत्ति ) उद्धासित हो उठती 
| है और बह प्रकाशित हो प्रत्यक्ष ज्ञान के रूप में परिणत हो जाती है । 
जिस प्रकार निर्मल दर्पण में दीपक के प्रकाश का प्रतिबिस्त्र पड़ता 
(है और उससे अन्यान्य वस्तुएं भी आलोकित हो जाती हैं, उसी 
प्रकार सात्त्विक बुद्धि में पुरुष के चेतन्य का प्रतिबिम्ब पड़ता है 
ओर उससे विषयों का प्रकाश या ज्ञान हो जाता है। 
उपयु कत प्रतिविस्त्रवाद की व्याख्या दो प्रकारसे की गई 
है । एक वाचस्पति मिश्र का मत है, दूसरा विज्ञानमिक्षु का । ऊपर 
प्रतिविस्भवादू योचस्पति मिश्र का मत दिया गया है। वाचस्पति 
है . मिश्र का कहना है कि जब विषश्राकारक बुद्धि पर | 
अन्‍य का अतिविम्ब पड़ता है तब विषय का ज्ञान होता है! | 
-विज्ञानभिष्ठ के अनुसार प्रत्यक्ष-ज्ञान इस प्रकार होता है-जब | 
कोई विषय इन्द्रिय के सम्प में आता है तब बुद्धि विषय का आकार / 
महण कर तब उसमें ( बुद्धिमे ) सस्वगाण का आधिक्य रहने | 
के कारण चेतन पुरुष का प्रतिबिस्ब उस पर पड़ता है जिससे | 
(बा 
र १६ स्वयं आलोकित होकर औरों को भी 
Rm. iis ह 
> आ ह, ति मिश्र के मत 


| 
| 
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से बुद्धि में आत्मा प्रतिबिम्बित होता है किन्तु आत्मा में बुद्धि 
प्रतित्रिस्बित नहीं होती । विज्ञानमिक्रु के मत में दोनों का प्रतिविम्ब 
एक दूसरे में पड़ता है । योगसूत्र की वेदव्यासी टीका में भी इसी 
मत का अनुमोदन किया गया है। & विज्ञानभिक्तु आत्मा में बुद्धि 
का प्रतिविम्बित होना इसलिये मानते हैं कि इससे आश्मा के सुख- 
दुःखादि अनुभव की व्याख्या हो जाती है । अन्यथा शुद्ध चेतन्य स्वरूप 
अस्मा को जो सभी विकारों से रहित है सुख-दुःख का अनुभव 
नहीं हो सकता । बुद्धि को ही ये अनुभव हो सकते हें । इसलिये 
पुरुषों के प्रत्यक्षसिद्ध सुख-दुःखादि अनुभवों के उपपादन के लिये 
पारस्परिक प्रतिविस्रवाद्‌ का आश्रय लिया गया है । 


प्रत्यक्ष दो प्रकार के होते हैं--निविकल्प और सविकस्प। जिस 
क्षण में इन्द्रिय के साथ विषय का संयोग होता है उस क्षण में 
निदि जो विषय का आलोचन होता है उसे निर्विकल्प 
Wn कहते हैं। यह मानसिक विश्लेषण-संश्लेषण से 
Se पूर्व की सथा है। इसमें केवल विषय को 
प्रतीति मात्र होती है, . विषये की प्रकारता का ज्ञान नहीं होता-1-यह्‌ 
अनुभव शब्द द्वारा व्यक्त नहीं हो सकता। जैसे शिशु या मूक 
व्यक्ति अपना अनुभव शाःद्‌ द्वारा प्रकट नहीं कर सकता, उसी 
तरह हम निर्विकल्प प्रत्यक्ष का अनुभब शब्द हारा दूसरों को नहीं 
ज़ना सकते । 
(2 दूसरे प्रकार का प्रत्यक्ष अनुभव बह है जिसमें विषय का सन 


के द्वारा विश्लेषण, संश्लेषण और रूप-निर्धारण होता है । इसे 


सविकल्प प्रत्यक्ष कहते हैं। ' यह विषय इस प्रकार का है, इसमें 
अमुक गुण हैं, 'इसका अमुक विषय से यह सम्बन्ध है, इस अकार 
की विवेचना इस प्रत्यक्ष में होती है। किसी विषय का सर्विकल्प 
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प्रत्यक्ष उदे श्य-विधेय युक्त वाथ द्वारा प्रकट किया जाता है। जैसे, 
यह गो हे ।? 'वह फूल लाल है | ७ 


न्यायद्शेन में अनुमान का जो प्रकार-भेद्‌ किया गया है, वही 
कुछ हेर-फेर के साथ सांख्य भी मानता है। अनुमान पहले दो 
्रकारों में विभक्त किया जाता है-वीत और 
अबीत । जो अनुमान व्यापक विधि-वाक्य_ 
( Universal Affirmative Proposition ) पर अवलम्बित 
रहता है बह “वीत, और जो व्यापक निमेधवाक्य ( 7४९1७३! 
Negative Proposition ) पर अवलस्बित रहता है, वह अबीत' 
कहलाता है । 


अनुमान 


चीत के दो प्रकार माने गये हैं-- पूववत्‌ और सामान्यतोष्टर। 
प्रवंचत्‌ अनुमान वह है जो दो बखुओं कै बीच दृष्ट व्याप्ति-सम्बन्ध 

_ प्र अवलम्बित है । जैसे, हम धुआँ देखकर आग का अनुमान करते 
हैं, क्योंकि घुर ओर आग में नित्य साइचर्य का सम्बन्ध पाया जाता 
है। सामान्यतोदष्ट अनुमान उस कहते हैं जहाँ लिंग और साध्य के 
_ बीच व्याप्ति-सस्वन्ध नहीं देखा गया है किन्तु लिंग की समानता उन 
वस्तुओं से है जिनका साध्य के साथ नियत सम्बन्ध है। जैसे, हमें 
इन्द्रियाँ हैँ, इस बात को हम कैसे जानते हैं ? प्रत्यक्ष के हारा तो हम 
जान नहीं सकते । क्योकि इन्द्रियाँ अगोचर हैं। आँख सब कुछ 
देखती है, परन्तु आँख को देखने के लिये हमारे पास कोई इन्द्र 
नहीं हे । अंगुली का पोर स्वयं अपना स्पर्श नहीं कर सकता। अतएव 
इन्द्रियों के अस्तित्व का ज्ञान हमें 
है। “सभी कार्य किसी न॑ कि 
हैं । जैसे पेड़ काटने के लिये कु 


इस प्रकार अनुमान के हारा होता 
सी साधन के हारा सम्पादित होते 
ल्हाड़ी की जरूरत पड़ती है । किसी 


& निर्विकल्प और सबिर तय उके विशेष विवरण के लिये श्री सतीश” 
बन्दर, चट्टोपाध्याय लिखित “10, Nyaya Theory 
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रूप या गम्ध का अनुभव भी एक कार्य है। अतः इसके लिये भी 
कोई साधन या करण (इन्द्रिय) होना चाहिये |” यहाँ यह बात ध्यान 
देने की है कि हम इन्द्रियों के अस्तित्व का अनुमान प्रत्यक्ष की क्रिया 
से इसलिये नहीं करते कि उन दोनों में (प्रत्यक्ष ज्ञान ओर इन्द्रिय में) 
व्याप्ति का सम्वन्ध देखा गया है, परन्तु इसलिये करते हैं कि प्रत्यच्ष- 
ज्ञान एक क्रिया है और प्रत्येक क्रिया के लिये एक साधन की जरूरत 
पड़ती है । [ 

दूसरे प्रकार का अनुमान है 'अवीत', जिसे कुछ नैयायिक 
शेषवत्‌ या परिशेष अनुमान कहते हैं । जव सभी विकल्पों को छॉटते- 
छाँटते अन्त में एक ही शेष वच जाता है, तब बही सस्य प्रमाणित 
होता है । जैसे, “शाब्द द्रव्य, कमं, सामान्य, विशेष, समवाय या 
अभाव नहीं हो सकता । अतः यह गुण हे।” इस प्रकार का अनुमान 
अवीत ( शेषवत्‌.) कहलाता है । नेयायिकों की तरह सांख्य भी 
पंचाचयच- वाक्य को अनुमान का सब से प्रामाणिक. स्वरूप 


मानते हैं & । 
तीसरा प्रमाण है शब्द | जिस विषय का ज्ञान प्रत्यक्ष या अनुमान 


के हारा नहीं होता उसका ज्ञान आप्तवचन के हारा हो जाता हेन 


विरवस्त वाक्य को आप्तवचन कहते हैं । वाक्य 
पे का अर्थ है शब्दों का एक विशेष क्रम से विन्यास । 


टी 


शब्द किसी वस्तु का वाचक होता हे । वाच्य विषय ही शब्द का 
अथे है । अर्थात्‌ शब्द वह संकेत है जो किसी वस्तु के लिये प्रयुक्त 
होता हे । वाक्य-बोध होने के लिये शाब्द बोध होना आवश्यक है। 
शब्द दो प्रकार का होता है--लौकिक और चैदिक ) साधारण 
विश्वासपात्र व्यक्तियों के साक्षित्व-वचन को लौकिक शब्द कहते हैं । 
सांख्य इसे स्वतंत्र प्रमाण की कोटि में नहीं रखता, क्योंकि यह प्रत्यक्ष 








& इस पुस्तक के न्याय-दर्शन बाले अध्याय में अनुमान जडे म्यानात नत किण प्रकरण 
देखिये । विशद विवेचना के लिये श्री सतीशचन्द्र चद्ोपाध्याय का The 
a Theory of Knowledge ( Book III ) देखिये । 


Ny 
टू १९३. JK Sanskrit Academy, Jammmu. Digitized by 83 Foundation USA 


SS 


र २६४ 

और अनुमान पर आश्रित है । श्रुति या वेद का वाक्य ही शब्द-प्रमाण 
की कोटि में आता हे । वैदिक वाक्य हमें उन अगोचर विषयों का 
ज्ञान कराते हैं जो प्रत्यक्ष या अनुमान के हारा नहीं जाने जा सकते। 
अपौरुपेय होने के कारण, वेद उन सभी दोषों ओर त्रुटियों से रहित 
हैं जो लोकिक वाक्यां में हो सकती हैं । वेदिक वाक्य अश्रान्त और 
स्वतः प्राण्य हैं वे द्रष्टा ऋषियों के साक्षात्‌ अनुभव (100115) 
हैं । ये अनुभव किसी व्यक्ति-विशेष के ज्ञान या इच्छा पर आश्रित 
नहीं, किन्तु सब देशीय और सर्वकालिक सत्य हैं । इस तरह वेद 
अपोरुपेय हैं | किर भी वे नित्य नहीं माने जा सकते, क्योंकि वे द्रष्टा 
ऋषियों के दिव्य अनुभवों से उत्पन्न होते हैं ओर सनातन पठन- 
पाठन की परम्परा से सुरक्षित रहते हैं । 


(9 ४, मोक्ष या केवल्य # 


हमारा सांसारिक जीवन सुख-दुःख से भरा हुआ होता हे । जीवन 
में निःसंदेह नाना प्रकार के आनन्द भी हैं, ओर बहुत से लोग 
उनका भोग भी करते हैं । परन्तु दुःख-कष्टों की मात्रा और भी कहीं 
अधिक है ओर संसार के संभी जीवों को उनका भोग करना पड़ता 
है । यदि किसी जीव के लिये दुःख-क् शों से त्राण पाना संभव भी 


| हो तो जरा ( बुढ़ापा ) ओर मृत्यु के चंगुल से छुटकारा पाना उसके 
i लिये असंभव है.। 


|. '्रिविघ दुःख. “रे शरीर या मन आदि से उत्पन्न होता है। 
i | शारीरिक और मानसिक आधि-व्याधियाँ, जैसे रोग 
® देखिये, कारिका थोर कोसुदी ४४: 








६८, सांख्य सूत्र, प्रवचन भाष्य और 


वृत्ति १६६४-८४ | 
t हर शा हिी में जो प्रचच्चित अर्थ है, वह यहाँ लागू 
धारमा 
नहीँ है । ह pe नह, कितु रप! करे-देह०से०न्संर् 8 । सस्कृत 
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धां, क्रोध, संताप आदि आध्यात्मिक दुःख हैं । आधिभोतिक दुःख 
बह है जो वाह्य भोतिक पदाथ के कारण उत्पन्न होता है । जैसे, 
काटा गड़ना, लाठी की चोट, बिच्छू का डंक | आधिदेबिक दुःख बह्‌ 
है जो वाह्य अलौकिक कारण से उत्पन्न होता हे । जैसे भूतप्रेतादि 
का उपद्रव । 
सभी मनुष्य दुःख से वचना चाहते हैं। बल्कि सबकी यही 
इच्छा रहती है कि सदा के लिये सब दुःखों का अन्त हो जाय 
आर सर्वदा आनन्द बना रहे । परन्तु ऐसा होने का नहीं | किसी को 
केवल आनन्द ही आदन्दू नहीं मिल सकता। सभी दुःखो से 
एकबारगी छुटकारा पा जाना असंभव है । जबतक यह नश्वर 
शरीर है, जबतक ये दुवल इन्द्रियो हं, तवतक सभी सुखा का दुःखः 
मिश्रित होना अथवा क्षणिक होना अवश्यं भाबी है.। इसलिये हमें 
चाहिये कि सुखवाद्‌ ( Hedonism ) का आदश ( आनन्द्‌-भोग ) 
परित्याग कर उससे कभ आकषक परन्तु अधिक युक्तिसंगत ध्येय, 


दखां की निवृत्ति, से ही सन्तोष करे। यही दुःखों की अत्यन्त-नित्रृत्ति ह Y 


सभी दुःखां का सवदा के लिय निवारण जिससे किसी दु:ख 
की कभी पुनरावृत्ति नहीं हो सके मुकित' पवग! या 'पुरुषाथ' 


कहलाती है.) SD 30 क 33 के 


सभी ठुःख-कलेशां से मुक्ति परेको मार्ग क्या है. सोनव-बुद्धि 

के द्वारा जितने कला-विज्ञानों का विकास हुआ है आर उनसे 
जीवन की जो सुविधाए प्राप्त होता हैं. वे क्षणिक 

डा का कास्य नन्द देनेवाली अथवा दुःख की कुछ ही काल 
तक निवारण करनेवाली होती हैं । उत्से समस्त शारीरिक मानसिक 


५९५ 


में प्रास्मा शब्द अनेक थो में प्रयुक्त होता है, जिनमें एक अर्थ देह भी है। 
यथा -य्रास्मा देहे तो जीवे स्वभावे परमारमनि । देह का अर्थ भी स्थूल ओर 
सूच दोनों है। सूचम देह पंच तन्मात्र, एकादुश इस्दिय बुद्धि और अहंकार से 
निर्मित है। स्थूल और सूचम देह से डसपन्न दुःख को आध्यात्मिक इत 


ज्र ह 
कहते. हैं उ. 
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कष्टों का सवदा के लिये अन्त नहीं हो जाता। भारतीय दर्शनकार 
इस उद्देश्य की सिद्धि के लिये सबसे उत्तम उपाय ढ़ निकालते 
हैं। वह है तत्त्वज्ञान | हमारे सभी दुःख अज्ञान के कारण होते हैं । 
जीवन के भिन्न-भिन्न क्षेत्रों में हम देखते हें कि अज्ञानी या मूर व्यक्ति 
बारंबार इसलिये दुख पाता है कि वह जीवन ओर प्रकृति के नियमों 

से अनभिज्ञ रहता है ]. 
जितना ही अपने विषय में अथवा इस संसार के विषय में 
हमें ज्ञान होता है उतना ही जीवन-संग्राम ओर सुख-भोग के लिये 
हम में अधिक योग्यता आती है । परन्तु तथापि हम कभी पूर्णतः 
सुखी या कम से कम दुःखों से सवेथा मुक्त नहीं हो सकते । इसका 
कारण है कि हमें पूण तत्त्व का ज्ञान नहीं रहता । जब हमें यथार्थ 
तत्त्व का ज्ञान हो जाता है तब हम सभी दुखों से मुक्ति पा जाते हैं । 
सांख्य-द्शन के अनुसार दो ही प्रकार की वास्तविक सत्ताएँ हैँ । 
एक चेतन पुरुष और उसके विषय-भूत जड़ पदार्थ । पुरुष शुद्ध 
जला चेतन्य-स्वरूप हे जो देश, काल और कारण के 
वन्धनों से रहित है। वह निगुण और निष्क्रिय 
होता है । वह द्रष्टा या ज्ञाता मात्र है जो बुद्धि, अहंकार, मन, इन्द्रिय, 
शरीर आदि समस्त विषयों के संसार से परे है। जितनी भी 
क्रियाए या परिवर्तन होते हैं, जितने भी भाव या विचार 
उठते हें, जितने भी सुख-दु:ख होते हैं, 
युक्त शरीर में। पुरुष या आत्मा 
बिल्कुल प्रथक्‌ है । यह सभी शारीरिक 
रहता हे । सुख-दुःख इसे 
सुखी या दुःखी होनेवाला 


वे सब मन- 
इस मन-युक्त शरीर से 
मानसिक विकारों से निलिप्त 
व्याप्त नहीं होते। वे मन के अनुभव हैं। 


मन है; आत्मा नहीं । इसी तरह पाप और 





0 आल सार्स पंख आ हे । आत्मा 
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या पुरुप इस अहंकार से भिन्न हे । इस प्रकार आत्मा या पुरुष 
सांसारिक विषयों से परे, शुद्ध चेतन्य या ज्ञान, नित्य, अविनाशी 
और मुक्त है । यह नित्य एकरस ज्ञान-स्वरूप होता है । परिवर्तन- 
शील मनोविकार मन के धम हैं, आतमा के नहीं । आत्मा शारीरिक 
ओर मानसिक क्रियाओं का केवल साक्षी मात्र हे। यह दोनों से 

भिन्न है । यह देशिक, कालिक वन्धनों और, कारण-कार्य-श्र'खला 
से भी मुक्त है । यह नित्य या अमर हे, क्‍योंकि इसकी न तो उत्पत्ति 


-ही होती हे और न कभी विनाश ही हो सकता है । 8 


सुख और दुःख वस्तुतः बुद्धि या मन को होते हैं। आत्मा का 
स्वभाव ऐसा है कि वह इन सवों से मुक्‍त रहता हे । किन्तु अज्ञान के 
कारण वह बुद्धि या मन से अपना पार्थक्य नहीं 
समझता और उन्हें अपना ही अंग समझने लगता 
है | यहाँ तक कि यह अपने ही को शारीर, इन्द्रिय, मन ओर बुद्धि 
सभभने लग जता है । दूसरे शब्दों में, यह कहिये किं यह विशिष्ट 
बुद्धि-स्वभावयुक्त विशिष्ट नाम-रूप-घारी व्यक्ति बन जाता है। 
इस तरह आत्मा, शारीरिकं सामाजिक आदि रूपों में प्रतीत होता 
हे । सांख्य सत के अनुसार ये अनात्मविषय ( आत्मा से भिन्न 
पदार्थ ) हैं जो आत्मा के चैतन्य से उद्धासित होते ओर उसमें 
( आत्मा में ) अपने विकार या भाव आरोपित करते हैं । 

बुद्धि में सुख या दुःख का आविर्भाव होने पर आत्मा को ऐसा भान 
होता है कि उसे ही सुख या दुःख हो रहा है ( क्योंकि वह बुद्धि से 
अपने को अभिन्न समझता है | ) उसी तरह, जैसे प्रिय सन्तान के 
सुखी या दुःखी होने पर पिता अपने ही को सुखी या दुःखी समभता 


झज्ञान था अविवेक 


है अथवा अपने सेवक के अपमान से स्वामी अपना अपमान 


& देखिये, प्रवचनभाष्य १ । १४९-४८ 
| आस्मविषयक विभिन्न घारणाओों के लिये [87128 के Principles 
of Psychology (vol 1, chap %) थोर \/३/4 के Psychologi- 
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ल कॉ 
समभता हे । यही अविवेक ( आत्मा का शरीर से पार्थक्य-ज्ञान का 7 


अभाव ) सारे अनर्थो की जड़ है। हम सुख-दु.ख इसलिये भोगते हैं 
कि द्रष्टा ( पुरुष ) अपने को दृश्य ( प्रकृति ) समक लेता हे ओर 
इस तरह सुख-दुःख का आधार अपने को मानने लगता है ® । 
आत्मा और अनात्म-विषय में भेद के ज्ञान का अभाव अर्थात्‌ 
अविवेक ही समस्त ठुःखों का मूलकारण है । इस भेद के ज्ञान अर्थात्‌ 
विवेकज्ञान से ही दुःखों की निवृत्ति या मोक्ष संभव 
हे १1 । परन्तु केवल इस वात को मन में समभ 
सेना तत्त्व-ज्ञान नहीं कहलाता । इस सत्य की साक्षात्‌ अनुभूति होनी 
चाहिये कि 'मैं' आत्मा, शरीर, इन्द्रियः मन और बुद्धि से सिन्न है । 
एक बार जब इस सत्य का साक्षात्कार हो जाता है कि हममें जो 
आत्मा है वह अनादि और अमर है, नित्य अविनाशी चैतन्य या 
ज्ञाता स्वरूप है, तब हम सभी केशों से मुक्त हो जाते हैं । यह जो 
भ्रम है कि यह्‌ शारीर या भन ही भैं' हूँ इसे दूर करने के लिये सत्य 
का साक्षात. अनुभव होना जरुरी है। में अपने को एक विशिष्ट मन- 
युक्त देह समक रहा हूँ । इसमें मुझे कोई संदेह नहीं होता। यह 
प्रत्यक्ष-सिद्ध जान पड़ता है । इसी तरह, 'मैं! यह देह ( मन, इन्द्रिय 
आदि से युक्त ) नहीं हूँ, यह ज्ञान भी उतना ही प्रत्यक्ष और निःसं देह. 
होना चाहिये । तभी वह्‌ भ्रम दूर हो सकता हे । रस्सी में साँप का 
जो भ्रम होता है, वह किसी युक्ति या उपदेश से दूर नहीं होता । 
रस्सी का यथाथ प्रत्यक्ष ज्ञान ही उसे काट सकता है । आत्म-ज्ञान 
प्राप्त करने के लिये बहुत बड़ी सावना की आवश्यकता है । उसके 
लिये इस सत्य का निरन्तर मनन और निदिध्यासन चाहिये कि यह 
आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, मन ओर बुद्धि नहीं है |। इस साधना का 


विवेकज्ञान 


& देखिये, कारिका, कौमुदी, ६२, प्रवचन भोर वृत्ति ३।७२ 
ग देखिये, कारिका और कोमुदी, ४४, ६३, सांख्य सूत्र ओर वृत्ति 
३।२३-२४ 


(देखिये लि 58/936 रिकर-ोए-कोसुदी ६३ 
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क्या रूप है और कैसे अभ्यास करना चाहिये, इसकी विवेचना योग- 
दर्शन में की जायगी । 

[जब आत्मा को मोच प्राप्त हे ता हे तब उसमें के ई विकार नही 
आता, न उसमें किसी नवीन गुण या धर्म का आविर्भाव होता है । 
रा मोक्ष या कैवल्य का अर्थ किसी अपूरे अवस्था से 

पूण अवस्था पर पहुँचना नहा है। इसी तरह, 
अमरत्व या नित्यत्व को सामयिक घटना समभना भूल है। यदि 
यह विशेष घटना होती तो देश, काल और कारण-काये की श्व खला 
में बंधी होती ओर तव आत्मा न सुक्त ही कहा जा सकता न नित्य 
ही। मुक्ति या मोक्ष का अर्थ है इस तत्त्व का साक्षात्कार कि आत्मा 
देश काल से परे, शरीर और सन से भिन्न ओर स्वभावतः मुक्त, 
नित्य और अमर है । & जब ऐसी अनुभूति होती है तब आत्मा का 
शरीर या मन के विकारों से प्रभावित होना बंद हो जाता है ओर वह 


केबल उनका साक्षी रूप होकर रहता हे] 
> च 


जिस प्रकार नत्तकी ( नाच करनेवाली ) दशकों को अपना नृत्य 
दिखलाकर और उन्हें सन्तुष्ट कर अपने नृत्य से विरत होती है, 
उसी तरह प्रकृति अपने भिन्न-भिन्न रूप पुरुष को दिखलाकर सृष्टि- 
कार्यं से विरत होती है 1 । प्रत्येक पुरुष के लियि 
ड इसी जीवन में अपने स्वरूप का यथाथ ज्ञान और 
देह मुक्ति उसके द्वारा मुक्ति पाना संभव है। ऐसी मुक्ति को 
जीवन्पुक्ति कहते हैं । मृत्यु के अनन्तर जो मुक्ति होती है उसे विदेह- 
मुक्ति कहते हैं.। इस अवस्था में स्थूल, सुक्ष्म, सभी शरीरों से सम्बन्ध 
छूट जाता है और पूर्ण केवल्य प्राप्त हो जाता है {। विज्ञानभिक्षु का 
मत है कि विदेह-मुक्ति ही वास्तविक मुक्ति है, % क्योंकि जब तक आत्मा 
शरीर में अवस्थित रहता है, तवतक शारीरिक आर मानसिक विकारों 


ही रि > 
जीधन्युक्ति और 
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३०० 
से उसका सम्बन्ध पूणत: छिन्न नहीं हो सकता | इस बात में सभी 
सांख्यों का एक मत है कि मुक्ति का अर्थे है दुःखत्रयाभिघात अर्थात्‌ 
तीनों प्रकार के दुःखा का समूल नाश। वेदान्त मोक्ष की अवस्था को 
आनन्दमय मानता हे । सांख्य इस बात को स्वीकार नहीं करता | 
जहाँ कोई दुःख नहीं हे, वहाँ कोई सुख भी नहीं हो सकता क्योंकि 
वे दोनों सापेक्ष ओर अविच्छेद्य @ 

इश्वर को लेकर सांख्य के टीकाकारों में काफी वादविवाद है । 
उनमें कुछ तो इंशवरवाद का स्पष्टतः खण्डन करते हैं ओर कुछ 
यह्‌ दिखलाने की चेष्टा करते हैं कि सांख्य न्याय से 
कम आस्तिक नहीं है । सनातन सांख्यमताव लम्बी 
इश्वर के अस्तित्व के विरुद्ध निम्नलिखित युक्तियाँ 
'देते हैं-- (१) यह संसार कायश्र|खला है, अतएव इसका कारण होना 
चाहिये, इसमें तो कोई संदेह ही नहीं, परन्तु वह कारण ईश्वर नहीं 

| हो सकता। क्योंकि ईश्वर को नित्य निविकार ( अपरिणामी ) 
परमात्मा माना गया है. ओर जो परिणामी ( परिवर्तनशील ) नहीं 

| है बह किसी वस्तु का निमित्त कारण नहीं हो सकता ( अर्थात्‌ किसी 
क्रिया का प्रवतेक नहीं हो सकता) अतएव यह सिद्धान्त निकलता है 

कि जगत्‌ का मूल कारण नित्य किन्तु परिणामी ( परिवर्तनशील ) 

है। यही नित्य परिणामी कारण प्रकृति हे । (२) यहाँ कहा जा सकता 

- है कि प्रकृति तो जड़ है । इसकी गति को निरूपित ओर नियमित 

करने के लिये चेतन सत्ता आवश्यक है जो सृष्टि उत्पन्न करती है) 
जीवात्माओं का ज्ञान सीमित रहता है, इसलिये वे जगत्‌ के सूईम 
उपादान कारण को नियन्त्रित नहीं कर सकते। अतएव एक 
EE... प & देखिये, कारिका और कौंसुदी ४६-५७ सांख्यसून्न, वृत्ति प्रवचन १ | 
| क ६२ ३ । २६-५७, ₹। २-१२। इस सम्बन्ध में गोदपाद क्का सांख्य- 
2. कारिका माप्य शर A. &, Majumdar का The Sankhya 
Coneegrion'etrnersonalivy Otago 08 TTX हैं. । 

च ततो. 
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अनन्तवुद्धियुक्त चेतनः सत्ता होनी चाहिये जो प्रकृति का संचालन 
कर सके | इसी का नाम ईश्वर है । परन्तु ऐसा तक समीचीन नहीं है । 
ईश्वर-वाद्यों के मत में ईश्वर कुछ करता-धरता नहीं, बह किसी 


क्रिया में प्रवृत्त नहीं होता । परन्तु प्रकृति का संचालन या नियमन 
करना तो एक क्रिया है । मान लीजिये, ईश्वर प्रकृति का नियामक है । 
तब प्रशन उठता हे-"ईश्वर प्रकृति के संचालन द्वारा सृष्टि-रचना में 
क्यों प्रवृत्त होता है ! उसका कोई अपना उद्देश्य तो हो नहीं सकता, 
क्योंकि पूर्ण परमात्मा में कोई अपूण इच्छा या अतृप्त मनोरथ रहना + 
असंभव है । यदि यह कहा जाय कि ईश्वर का प्रयोजन अन्य जीवों 
की उद्दश्य-पूर्ति हे तो शंका उठती है कि विना अपने किसी 
स्वार्थ के कोई भी व्यक्ति दूसरे की उदे श्य-सिद्धि के लिये तत्पर नहीं 
होता । और वास्तव में देखा जाय तो यह संसार इतने पापों और 
कष्टों से भरा है कि यह कहना असंगत प्रतीत होता है कि ईश्वर ने 
जीवों के हित-साधनाथे इस सृष्टि की रचना की है। (३) यदि ईश्वर 
में घिश्ास किया जाय तो जीषों का स्वातंत्र्य ओर असर्व बाधित 
( खंडित) हो जाता है। यदि जीवों को ईश्वर का अंश माना 
ज्ञाय तो उनमें भी ईश्वरीय शक्ति रहनी चाहिये जो बात देखने में | 
नहीं आती । इसके विपरीत यदि उन्हें ईश्वर के द्वारा सृष्ट ( उत्पन्न) | 
मानते हैं तो फिर उनका नश्वर होना सिद्ध होता है । SH 
इन र ल स त बातों से सिद्ध होता हे कि ईश्वर नहीं है ओर प्रकृति ही | 
राला सार्‌ का मूल कारण ६ हे । प्रकृति अज्ञात रूप से स्वभावतः पुरुषों 
कल्याणा उसी तरह सृष्टि-रचना करती है, जिस तरह बछड़े की 
सृष्टि के निमित्त गाय के थन से स्वतः दूध की धारा बहती है। | 
सांख्य के कुछ टीकाकार ऐसे भी हैं जो सांख्य को ईश्वरवादी 
सिद्ध करने का प्रयास करते हैं । इनमें विज्ञानभचिक्ष-सब से प्रमुख 
` हैं। कुछ आधुनिक सांख्यसतानुयायी भी इसी 
डेरवरवादी सांख्य सत का समथन ` करते हैं ।इन लोगों का कहना . 
है कि सैश्टिकिथा"के'शरकतेक रूप"में ताई धर 'कोरवीक्वरलदीकिया...._ 
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जा सकता, किन्तु तथापि हमें ऐसे ईश्वर को मानना आवश्यक है 
जिनकी सन्निवि ( समीपता ) से ही प्रकृति की क्रियाशक्ति प्रवर्तित 
हो जाती है, जिस प्रकार चुम्बक के समीप लोहे में गति आ जाती 
है। ऐसा ईश्वर अपने में पूर्ण और नित्य साच्षी-स्वरूप है। विज्ञान 
भिक्षु के मतानुसार ऐसे ईश्वर की सिद्धि युक्ति और शास्त्र दोनों से 
होती है. । सांख्य.की यह्‌ ईश्वरवादी व्याख्या अधिक प्रचलित नहीं 
है। § 
६, उपसंहार 
सांख्यद्शीन वस्तुवाद ( १९१1७) ) ओर द्वै तवाद्‌ (Dalism) 
का प्रतिपादन करता है। यह प्रकृति ओर पुरुष-इन दो तत्त्वों के 
सहारे जगत्‌ का उपपादन करता हे । सारा संसार इन्हीं दो का खेल 
है.। एक तरफ प्रकृति हे जो भौतिक संसार ( अर्थात्‌ विषय, इन्द्रिय, 
शारीर, मन, बुद्धि, अहंकार इन सबके समूह ) का मूल कारण है । 
यह प्रकृति संसार का उपादान कारण भी है ओर निमित्त कारण 
भी । यह सक्रिय आर निरन्तर परिवतन-शील होती 
है। परन्तु साथ ही यह अचेतन या जड़ हे। इस तरह 
के जड़ अन्य तत्त्व से नियन्त्रित श्व'खलापूण जगत्‌ का विकास कैसे 
होता है! वह निश्चित ध्येय की तरफ कैसे बढ़ता हे! ज़ब आदि 
में प्रकृति साम्याबस्था में थी तब फिर पहले-पहल उसमें विकार या 
क्षोभ क्यों उत्पन्न हुआ ! इसके निमित्त सांख्य दूसरे तत्त्व का 
श्रय लेता है, पुरुष या आत्मा । पुरुष शुद्ध चेतन्य-रूप आत्मा है 
जो नित्य ओर अविकारी है। वह चेतन होता है परन्तु साथ ह्वी 
निष्क्रिय ओर अपरिणामी (अर्थांत उसमें कोई क्रिया या विकार 
नहीं आता ) । इन्हीं चेतन पुरुषों के सम्पक से जड़ प्रकृति संसार 
की सृष्टि करती हे । सांख्य का कहना हे कि पुरुष की सन्निधि या 
सामीप्य मात्र से प्रकृति में क्रिया का प्रवर्तन हो जाता हे । परन्तु 


खिये, प्रवचन भा 
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पुरुष स्वय॑ निर्विकार रहता हे । इसी तरह पुरुष (चैतन्य ) का 
प्रतिविस्त्र जड़ बुद्धि पर पड़ने से उसमें ज्ञानादिक क्रियाओं का 
अविर्भाव हो जाता है। परन्तु पुरुष की केवल सन्निधि मात्र से 
प्रकृति में क्यों विकार होने लगते हैं और पुरुप में क्‍यों नहीं विकार 
होता, इसका स्पष्ट समाधान नहीं मिलता । फिर यह भी प्रश्‍न उठता 
हे कि चैतन्य निराकार होता है, फिर निराकार चैतन्य का प्रतिविम्ब 
साकार बुद्धि पर केसे पड़ता हे ? बुद्धि तो जड़ तत्त्व हे, फिर उसमें 
ज्ञान का उदय केसे हो जाता है ? इन बातों को समझाने के लिये 
सांख्य में जो दृष्टान्त दिये गये हैं उनसे पूरा समाधान नहीं होता । 
फिर एक शांका यह भी है कि जीवों के गुण, क्रिया, जन्म, मरण, 
ओर आक्ृति-प्रक्रति के भेद से पुरुषों का अनेकस्व सिद्ध किया जाता 
है । परन्तु ये सब तो शारीर के धमे हैं, आत्मा के नहीं। जो विभेद 
देखने में आते हैं वे प्रकृति के हैं, शुद्ध चैतन्य-स्वरूप पुरुष के नहीं । 
फिर उनके बल पर बहु-पुरुषवाद की स्थापना केसे की जा सकती 
हे ? व्यावहारिक जगत्‌ में हम जिन्हें भिन्न-भिन्न पुरुष 
समभते वे भिन्न-भिन्न अहंकार. मात्र कहे जा सकते हैं। 

विवेचनात्मक दृष्टि से सांख्य दशन में ऐसे कई शंका-स्थल हैं जिनका 
ठोस समाधान नहीं मिलता । फिर भी साख्य दर्शन का महत्त्व कम 

नहीं समझना चाहिये । आत्मोन्नतिं और मुक्ति के साधन-रूप में 

इसका बहुत ही अधिक मूल्य है। दुःखों से निवृत्ति पाने के लिये 

यह दर्शन उतना ही मूल्यवान्‌ है जितना कोई भी आस्तिक दशन । 

यह्‌ साधक को जीवन के चरम लक्ष्य-मोक्ष - का मार्गे दिखलाता हे.। 
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१, विषय-प्रवेश 
जो व्यक्षित आत्म-साक्षाकार के जिज्ञासु हैं उनके लिये महर्षि 


“पतञ्जलि का योग-दर्शन एक अमूल्य निधि है। जो शारीर, इन्द्रिय, 


: मन के समस्त बन्धनों से रहित, शुद्ध आत्मा के 
योग-द्श नकार ९ ७ जल ४ 

लि दर्शन करना चाहते हैं उनके लिये योग एक महान 

पा साधन है # [महर्षि पतञ्जलि के नाम पर थह 


र ¢ 

'पातञ्जल दर्शन भी कहलाता है। पातञल सूत्र या योगसूत्र ही इस 
के iy | 

दर्शन का मूल ग्रन्थ है। योगसूत्र पर व्यासकृत प्रसिद्ध भाष्य हे जो 


$ व्यासभाष्य या योगभाप्य कहलाता है) 5 ह 
`योग़ का साहित्य यायो ॥ाप्य कहलाता हे) व्यास के भाष्य 


द 







पर वाचस्पति मिश्र की प्रामाणिक टीका तखबैशारदी 
है। भोजराज की वृत्ति और योगमछिग्रभा योग-विषयक सुबोध और 
प्रचलित पुस्तके हैं । विज्ञान-भिन्तु का योगवार्तिक और योगसारसंग्ह 
भी ये.ग-दृशेन के उपयोगीं ग्रन्थ हैं । 


f में | 

` पातञ्जल सूत्र चार पादो सें विभक्त है ` । प्रथम पाद समाधि" 

1) में T 
पाद? कहलाता है ) इसमें योग के स्वरूप, उद्देश्य और लक्षण, 


"१ 


योगसूत्र का विषय चित्तवृत्तिनिरोध के उपाय तथा भिन्न-भिन्न प्रकारं 
के योगों की विवेचना की गई है । 











& इसी योगदशन को ध्यान मे से टट ध्यान में रखते हुए ७३ 6 (0४७४ 
लिश्वती हैं-- ह आध्यात्मिक गवेषणा के लिये एक नये समाज की स्थापना की 
अनुभव स्तुतः सभव ( या असं 
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दूसरा पाद 'सांधना-पाद' कहलाता है । इसमें क्रिया-योग 
क्लेश) 8 कर्मफल और उनका दुःखात्मक स्वभाव, दुःखादि चतुष्टय 
(दुःख, दुःख का निदान, दुःख की निवृत्ति ओर दुःख-निवृत्ति का 
उपाय ) आदि विषयों का वणन है। तीसरा पाद 'विभूति-पाद' 
कहलाता है । इसमें योग की अन्तरङ्ग अवस्थाओं तथा योगाभ्यास 
जनित सिद्धियो का वणन है। चोथा पाद है 'केवल्य-पाद' | इसमें 
मुख्यतः केवल्य या मुक्ति के स्वरूप क्री विवेचना की गई है। 
( प्रसंगानुसार आत्मा, परलोक आदि विषयों का भी वणान है । ) 
सांख्य ओर योग में घनिष्ठ सम्बन्ध हे । सच पूछिये तो सांख्य 
के सिद्धान्त का व्यावहारिक जीवन में प्रयोग ही योग है । ज्ञान के 
बिषय में सांख्य का जो विचार है उस्ले योग भी 
मानता हे । सांख्योक्त त्रिविध प्रमाण- प्रत्यक्ष, 
अनुमान ओर शब्द, योग को भी मान्य हे । वह 
सांख्य के पचीस तत्त्वों को भी स्वीकार करता है। परन्तु उनमें एक 
ओर जोड़ देता है--ईश्वर | सांख्य मत के अनुसार विवेक-ज्ञान ही 
सुक्ति का साधन है। योग इस बात को मानता हुआ बतलाता*. 
है कि योगाभ्यास ही विवेक-ज्ञान का साधम है। 
सात्मोन्तति के साधन रूप में योग की महत्ता को प्रायः सभी 
भारतीय दशनों ने स्वीकार किया है। यहां तक कि वेद, उपनिषद्‌, 
ॐ५।५ स्मृति, पुराण-सभी में योगाभ्यास की चर्चा है †। 
योग का महव ९ 
` जब तक मनुष्य का चित्त या अन्तःकरण निमल 
झर स्थिर नहीं होता तब तक उसे धम या दशन के तथ्य का 


88 क्रिश घातु का व्यवहार सायान्यतः अकमक क्रिया के रूप में 
( क्लषिश्यति = दुःख पाता है ) होता है । इस तरह क्रोश का श्रथ होता है दुःख 
या कष्ट । परन्तु कभी-कभी क्रिश धातु का सकमक रूप में भो व्यवहार होता 
हे ( नैसे क्रिरनाति - क्लेश पहु'चाता है ) । इस प्रसंग में क्लेश शब्द का 
व्यवहार इसी अथं के अनुकूल जान पढ़ता है। देखिये, व्यास-भाष्य १९ 
( क्विष्ट ङ्ग शहेतुक ) । 








सांख्य और थोग 
का सम्बन्ध 


i देखिये उकळोपनिपद- 8199, ॥. लत ज्ञतर लकबी, USA के क 
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सम्यक्‌ ज्ञान नहीं हो सकता । शुद्ध हृदय और शान्त मन से ही 
हम इन गूढ़ सत्यां को पा सकते हें । आत्मशुद्धि के लिये योग ही 
सर्वोत्तम साधन है । इससे शरीर और मन की शुद्धि हो जाती है । 
इसीलिये सभी भारतीय दर्शन ( केबल चार्बाक को छोड़कर ) 
अपने-अपने सिद्धान्तों को योगिक रीति से ध्यान धारणा आदि के 
द्वारा स्पष्ट अनुभव करने के लिये प्रयत्न करते हैं । 
पातञ्जल दर्शन में योग के स्वरूप और उसके भिन्न-भिन्न प्रकारों 
की सूक्ष्म आलोचना की गई है । योगाभ्यास के विविध अंगों और 
उनसे सम्बद्ध अन्यान्य आवश्यक विषयों पर भी 
गहरा विचार किया गया है। सांख्य (तथा 
कतिपय अन्यान्य भारतीय दशन ) की तरह योग का भी यही 
सिद्धान्त है. कि विवेकज्ञान (अर्थात्‌ शरीर मन, इन्द्रिय आदि 
से आत्मा भिन्न है. ऐसा ज्ञान) से ही मुक्ति पाना संभव है। 
` परन्तु यह ज्ञान तभी हो सकता है जब हम शारीरिक और मानसिक 
त्तियों का दमन करते हुए अर्थात्‌ क्रमशः शारीर, इन्द्रिय, मन, 
बुद्धि ओर अहंकार पर विजय प्राप्न करते हुए शुद्ध आत्मा या पुरुष 
के यथाथ स्वरूप को पहचानें। तब हमें यह ज्ञान हो जायगा कि 
शरीर, मन, इन्द्रिय, बुद्धि, ओर सुख-दुःख के भोक्ता अहंकार- इन 
सबसे आत्मा प्रथक्‌ है । यह देश-काल ओर कारण के बन्धनों 
से परे है । यह आत्मा मुक्त ओर शाश्चत है । पाप, दुःख, रोग, मृत्यु-” 
इन सबों से ऊपर है । यही अनुभव आत्मज्ञान है| इसी आत्मज्ञान 
या विवेकज्ञान से मुक्ति अर्थात्‌ सकल हुःखों की निवृत्ति होती है । 
आत्मज्ञान के साधक के लिये योगदर्शन व्यावहारिक मार्ग बतलाता 
है। सांख्य का अधिक जोर इस सिद्धान्त पर है कि विवेकज्ञान 
मुक्ति का साधन हे । इस ज्ञान की प्राप्ति के लिये वह अध्ययन, 
मनन ओर निदिध्यासन का भी निर्देश करता है &। परन्तु योग 


बोग-माग 


मुख्यतः व्यावहारिक पहलू पर जोर देता है अर्थात्‌, मुक्ति या _ 
अ cc. देखिये कारिका शोर कुकी) Wigitized by 53 Foundation USA 
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जाय ( किस प्रकार से आत्मशुद्धि ओर समाधि का अभ्यास किया 
जाय ) | योग के आचार-वाले प्रकरण में इन बातों का वणन किया 
जायगा । इसके पूर्व हम यह देखें कि योग के अनुसार आत्मा का 
क्या स्वरूप दै, मन. का क्या काय है ओर शरीर, मन, आत्मा का ः 
| 
| 


| 

| 

6 | 

आत्मज्ञान की प्राप्ति के लिये किन उपायों का अवलम्बन किया | 
। 

| 


परस्पर क्या सम्बन्ध है । 
२, योग क पनोबिज्ञान | 
सांख्य-येःग के अहुसार, जीव. स्वतंत्र पुरुष है जो स्थूल शरीर । 
से और विशेषतः सुक्ष्म शरीर ( इन्द्रिय, मन, बुद्धि ऑर अहंकार ) _ | 


सम्बद्ध है । जीव स्वभावतः शुद्ध चेतन्य-स्वरूप 
हे । यह वस्तुतः शारीरिक बन्धनों ओर मानसिक 


x | 
Eo | 
| 


विकारों से मुक्‍त रहता है। परन्तु अज्ञान के कारण यह चित्त के _ - 
-साथ अपना तादात्म्य कल्पित कर लेता है. ( अर्थात्‌ भ्रमवश अपने 





जघ का स्वरा 





को “चित्त! समझने लगता है )। चित्त प्रकृति का प्रथम विकार है. 


जिसमें रजोगुण और तमोगुण के ऊपर सत्त्वगुण की प्रवलता रहती 


। चित्त स्वभाधतः जड़ है, परन्तु आत्मा-के निकटतम सम्पक 
रहने के कारण बह आत्मा के प्रकाश से प्रकाशित हो उठता है । 
निमेल होने के कारण उस पर आत्मा का प्रतिनिस्त्र पड़ता है जिससे 


उसमे चैतन्य का आभास आ जाता है। जब चित्त का किसी | 
विषय से सभ्पक होता है तब वह उसी विषय का आकार धारण i 
कर लेता हे। इन्हीं विषयों के अनुरूप चित्तःविकारों कै द्वारा आत्मा 
को विषयों का ज्ञान होता है । यद्यपि आत्मा म स्वत कोई विकार 
या परिणाम नहीं होता, तथापि परिवत्तनशील चित्तदृत्तिया में 
प्रतिबिस्वित होने के कारण इसमें परिवत्तन का आभास होता है 
जैसे नदी के हिलकोरों में प्रतिबिम्बित चन्द्रमा हिलता हुआ जान 
पढ़ता है & । 

& देखिये. योगसूत्र और वृत्ति १॥४ ( इस पुस्तक में 'सांख्य-दशन 


अध्याय का इष्टि वाळक माकर गयी देखि मे 0). Digitized by 83 Foundation USA 


| 327 प 

















३७६ 
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चित्त की वृत्तियाँ पाँच प्रकार की होती हैं--(१) प्रमाण | 


( सत्य-ज्ञान ) (२) -विपयेय ( मिथ्या-ज्ञान ), (३) विकल्प 


(सि क षं ( कल्पना ) (४) निद्रा (नींद) और (४) स्मृति . 


= (स्मरण )। प्रमाण तीन प्रकार के होते हैं- 


प्रत्यक्ष, अनुमान ओर शब्द । इनके विषय में सांख्य का जो मत है | 


बही मोटामोटी योग का भी है। a 
विषयों के सम्बन्ध में भिथ्याज्ञान को विपर्यय (भ्रम) कहते हैं। 


संशय भी इसी के अन्तर्गत आ जाता है। विकल्प का अथ है बह | 
कोरी शब्द्‌-योजना जिसका लगाव वस्तुस्थिति से नहीं हो। जैसे, . 


अकाश-कुसुम । यहाँ शब्दों का अथ तो समझ में आ जाता है, पर ' 


उस अर्थ के अनुरूप कोई वस्तु नहीं है। निद्रा वह चित्तवृत्ति है 
जिसमें तमोगुण का प्राधान्य होता हे और उसके कारण जाग्रत और 
स्वप्न अवस्थाओं के अनुभव विलीन हो जाते हें। इस अवस्था को 
“सुषुप्तिः कहते हैं । कुछ दाशेनिकों का मत है कि सुपुप्नावस्था में कोई 
भी मानसिक क्रिया नहीं होती और चैतन्य का लोप हो जाता है। 


jd 


परन्तु ऐसा समझना ठीक नहीं । निद्रा भंग होने पर (जागने पर) | 


हम कहते हैं- 'मैं खूब सोया! 'ऐसा सोया कि किसी विषय का बोध 
नहीं रहा |! इत्यादि | अर्थात्‌ निद्रावस्था की बात हमें स्मरण रहती 
है । इससे सूचित होता है कि निद्रावस्था का प्रत्यक्ष अनुभव हमें 
अवश्य ही हुआ होगा”, तभी तो वह स्मरण आता है । इस तरह सिद्ध 
होता है कि सुपुप्तावस्था में भी मन अपना काये करता रहता है । 
इस अवस्था में विषय-ज्ञान का अभाव हो जाता है | इस वृत्ति को 
“अभावभरत्ययालस्बना बृत्ति’ कहते हें । अतीत अनुभवों की यथावत 
मानसिक प्रतीति “स्मृति! है । इन पाँच वृत्तियों के अन्दर सभी चित्त 
वृत्तिया आ जाती हैं & । ; 

जब चित्त किसी बृत्ति में परिणत हो जाता है तब उस पर आत्मा 
का प्रकाश पड़ता दै और बह आत्मसात्‌ हो जाता हे अर्थात्‌ आत्मा 
5 के शल्य धमाची पेज 
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को ऐसा प्रतीत होता हे कि यह मेरी ही अवस्था है । इसोलिये 
ऐसा ` भासित होता है कि पुरुष (आत्मा) ही सब 
कुछ सोचता आर करता है । जैसे वही जन्म लेता 
ओर मरता है, उसी में वृद्धि या हास होता है, वही 
सोता-जागता है, वही कल्पना या स्मरण करता है, वही भूल करता 
आर उसे सुधारता है, इत्यादि । परन्तु यथाथ में यह सब भ्रम है । 
जन्म, मरण, आदि क्रियाएँ शरीर की हैं। सोना, जागना आदि 
क्रियाए “सन की हैं । ध्यान, कल्पना, स्पृति-- सभी मन की वृत्तियाँ 
हैं। आत्मा इन सभी विकारों से परे है । बह इनसे संयुक्त इसलिये 


शरीर, मन धोर 
शझाश्मा का सम्बन्ध 


` ज्ञान पडता है कि वह चित्त में प्रतिविम्बित हो जाता है, उसी तरह, 


जैसे दर्पण में मनुष्य का प्रतिविम्ब उतर आता है | इस तरह, बह 
भ्रमवश अपने ही को पंचक्क शों का आश्रय या आधार समभने 
लगता हे । ये पंचक श हैं-- (१) अविद्या (अर्थात्‌ अनित्य को नित्य 
समझना जैसे, अनात्म-पदार्थ को आत्मा समक लेना, मिथ्या सुख 
को वास्तविक सुख समक लेना, अशुद्ध को शुद्ध समक लेना) । (२) 
अस्मिता (अर्थात्‌ आत्मा को भ्रमवश बुद्धि या मन समझ लेना) । 
(३) राग (रुख और उसके साधनों की प्राप्ति के लिये इच्छा) । (४) 
रेष (दुःख और उसके कारणों से वैर) । (४) अभिनिवेश (अर्थात्‌ 

सुरा मव) 3. क 
जब तक चित्त में विकार और परिणाम होते रहते हैं तब तक 
उनपर आत्मा का प्रकाश पड़ता रहता है और विवेकज्ञान के अभाव 
में आत्मा उन्हीं में अपने को देखने लगता है। 


, बन्धन और मुक्ति > 
सक्त _नलस्वरूप वह सांसारिक विषयों से सुख-दुःख का 


अनुभव करने लगता है. और उनमें राग-द्वेष के भाव रखने लगता 
हे । यही आत्मा का बन्धन है। इस बन्धन से मुक्ति पाने के निमित्त 
शरीर, इन्द्रिय, सन और चित्तवृत्तिया का निरोध करना आबश्यक 


है। जब कार्य-वित्त का धारा-प्रवाह बंद हो जाता हे ओर बह्‌ 


SF देर्खिये? शीरगसूत्रं २ (६०६०, Jammmu. Digitized by 53 Foundation USA 
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कॉरणचित्त के रूप में (शान्त अवस्था से) आ जाता है तव आत्मा 
को अपने यथार्थे स्वरूप का ज्ञान होता है । तेव वह अपने को ट्स 
मन-शरीर से भिन्न, नित्य मुक्त शुद्ध चेतन्य रूप में देखता है! चित्त- 
वृत्तियों के निरोध के द्वारा यही आत्मसाक्षात्कार योग का उद्देश्य है | 


३ योग का आचार 
(?) योग का स्वरूप तथा ग्रमेदू # 
योग का अथ हे चित्तवृत्ति का निरोध | यहाँ योग का अश्र | 


जीवात्मा ओर परमात्मा का मिलन नहीं समझना चाहिये । योग का | 
उद्देश्य हे आत्मा थे स्वरूप का ज्ञान | 
हसक हश ह त्मा को अपने यथा स्वरूप का ज्ञान) 
कराना जिससे वह अपने को मानसिक विकारों से | 
निरोध ही योग है हर | 
प्रथक्‌ समक सके । परन्तु यह तभी हो सकता है 
जब चित्त की वृत्तियो का निरोध हो जाय । अतएव योग का काम 
है चित्त की संभी वृत्तियों का निरोध करना । 2 | 
चित्तभूमि (मानसिक अवस्था) के पाँच रूप हैं-- (११ क्षिप्त) (२) । 
म 
(डि (३)(वितिप्र) (७(रकाप्रे आर (निरुद्धे । प्रस्येक अवस्था 
नन को पांच उणे न कुळ मानसिक बृत्तियों का निरोध होता ही 
है। एक अवस्था (जैसे प्रेम) में, दूसरी अबस्था | 
अवस्थाए जैसे < र ी 
(जैसे घृणा) का निरोध होता है । परन्तु 
प्रत्येक अवस्था योग साधन के अनुकूल नहीं होती †। ज्षिप्त अबस्था |! 
में चित्त रजोगुण के प्रभाव में रहता हे और एक विषय से दूसरे” / 
बिषय पर दौड़ता रहता है । चित्त में स्थिरता नहीं रहती । यह | 
अवस्था योग के अनुकूल नहीं है, क्योंकि इसमें मन और इन्द्रियों पर 
संयम नहीं रहता । मूह अवस्था मे तस की प्रधानता रहती है और 
इससे निद्रा, आलस्य आदि का प्रादुर्भाव होता है। निद्राबस्था में वित 


छ देखिय, चोगसूत्र ओर आष्य है १-७, ११२९-१८, १.२३, २।१-२) 
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की कुळ वृत्तयो का कुळ काल के लिये तिरोभाव हो जाता है । परन्तु 
यह अवस्था योगावस्था नहीं हे । निद्रावस्था तब होती है जब चित्त 
तमोगुण से आच्छन्न हो जाता है । परन्तु योग के लिये सत्त्वगुण की 
प्रबलता से चित्त की शुद्धि होना आवश्यक है । विक्षिप्तावस्था में मन 
थोड़ी देर के लिये एक विषय में लगता है, पर तुरत ही अन्य विषय 
की ओर ध्यान चला जाता हे ओर पहला विषय छूट जाता है । यह 
चित्त की आंशिक स्थिरता की अवस्था है । इसे योग नहीं कह सकते 
क्योंकि इसमें चित्त की वृत्ति का पूरा निरोध नहीं होता। अविद्या- 
जनित क्केशों को दूर करने में यह असमर्थ है । 
एकाग्र अवस्था वह है जिसमें चित्त देर तक एक विषय पर लगा 
रहता है । यह किसी वस्तु पर मानसिक केन्द्रीकरण या ध्यान की 
0 अवस्था है। इस अवस्था में विस किसी विषय 
पर विचार या ध्यान करता रहता है। इसलिये 
इसमें भी सभी चित्तवृत्तियों का निरोध नहीं होता । तथापि यह योग 
की पहली सीढ़ी है । अन्तिम अवस्था-निरुद्धावस्था-में चित्त की 
सभी वृत्तियों का (ध्येय विषय तक का भी ) लोप हो जाता है ओर 
चित्त अपनी स्वाभाविक स्थिर शान्त अवस्था भंञजाताहै। 
एकाग्र और निरुद्ध अवस्था योग के अनुकूल है. क्योंकि उनमें 
सत्त्वगुण का अधिकाधिक प्रकाश रहता है जो आत्मसाक्षात्कार में 
सहायक होता है.। एकाम्र अवस्था को सम्प्रज्ञातयोग कहते हैं, 
क्योंकि इसमें ध्येय विषय का स्पष्ट ज्ञान रहता हैं । इसे संमापत्ति”या 
सम्प्रज्ञांत समाधि भी कहते हैं, क्योंकि इस अवस्था सें चित्त ध्येय 


विषय में लीन होकर तन्मय हो जाता है। 
इसी तरह, निरुद्ध अवस्था को श्रसस्य ज्ञात योग या असम्प्नज्ञात 


समाधि कहते हैं, क्योंकि इस अवस्था में चित्त को सभी वृत्तया का 
ही समाधि की अवस्था 


लोप हो जाता है और कुछ ज्ञान नहीं रहता । य 
है। इसमें सभी मनोडत्तियाँ और विषयों का तिरोमाव (लोप) हो 
जाता है) चित्त की “चंचल ताहशणप्का'उठना, बंद होता (छ आर 


व्यतीत, verve 
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वह शान्त जल की तरह स्थिर हो जाता है । इन दोनो (एकाभ ओर 
निरुद्ध) अवस्थाओं को सामान्यतः समाधि-योग कहा जाता हे । 


जैसा कहा जा चुका हैं, समाधि दो प्रकार की होती है-- 
सम्प्रज्ञात और असम्प्ज्ञात । ध्येय विषयों के भेदानुसार सस्प्नज्ञात 
समाधि की चार कोटियाँ होती हैं। जब किसी 
स्थूल भौतिक पदार्थ पर चित्त एकार किया जाता 
है, तब वह समाधि 'सबितक कहलाती है । (जैसे, किसी मृत्ति पर 
ध्यान जमाना) । उसके स्वरूप का ज्ञान हो जाने पर साधक को सूक्ष्म 
विषय का (जैसे किसी तन्मात्र का) ध्यान करना चाहिये । इसको 
'सविचार'-समाधि कहते हैं। तदुपरान्त उससे भी सूक्ष्मतर विषय 
(जैसे इन्द्रिय) में ध्यान जमाना चाहिये, जिससे उसका यथार्थ स्वरूप 
प्रकट हो जाय । इसे “सानन्द? समाधि कहते हैं । सम्प्रज्ञात समाधि की 
अन्तिम कोटि को “सास्मिता समाधि? कहते हैं क्योंकि इसमें ध्यान 
का विषय केवल अस्मिता? या अहंकार मात्र रहता है । इस समाधि 
के फलस्वरूप आत्मा का साक्षात्कार हो जाता हे (अर्थात्‌ आत्मा 


यथार्थतः शरीर-मन अहंकार सो से भिन्न है ऐसा अनुभव या 
विवेकज्ञान हो जाता है) । 


सम्प्रज्ञात समाधि 


इस प्रकार एक के अनन्तर दूसरे बाह्य या आन्तरिक विषय का 
यथार्थ स्वरूप ज्ञात करते-करते ओर उसे छोड़ते हुए चित्त का 
असम्पज्ञात समाधि प भे सभी विषयों से छूट जाता है। यही अन्तिम 
अवस्था असम्प्रज्ञात समाधि या परम योग है। 
यह समाधि की अन्तिम सीढ़ी है। वहाँ पहुँच जाने पर योगी समस्त 
विषय-सं सार से मुक्त हो जाता है। * मानों उसके लिये संसार 
का कोई बन्धन रहता ही नहीं । इस अवस्था में आत्मा विशुद्ध 
_चैठन् स्वरूप में रहता और अपने कैवल्य या युक्तावस्था के प्रकाश 
® समाधि की शन्तिम अबस्था को 'धमेष' भी कहते हैं, क्योंकि बह 
योगी, हे र हस सा.सकि करदप (हैः 53 Foundation USA 
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का आनन्द लेता हे । इस अवस्था को प्राप्त करने पर पुरुष सभी 
दुःखा से मुक्ति पा जाता है जो जीवन का चरम पुरुषाथ है। 
यह जीवन क्या है, शान्ति (और उसके साधनों ) का अन्वेषण है । 
योग वह आध्यात्मिक मार्ग है जो यथाथ आत्मज्ञान के द्वारा सब 
दुःखों का समूल नारा कर हमें अभीष्ट लक्ष्य पर पहुँचाता है । परन्तु 
इस अन्तिम लक्ष्य की प्राप्ति एकबारगी नहीं हो सकती। यदि किसी 
के लिये एक बार समाधि-प्राप्ति के द्वारा दुःख-निवृत्ति संभव भी 
हो तों फिर वह दुवारा दुःखों के जाल में फंस सकता है । जबतक 


पू्वकमेजन्य सभी संस्कारी का नाश नहीं हो जाता, जबतक चित्त 


की सभी वृत्तियों का अन्त नहीं हो जाता, तबतक दुःखों के 


पुनराबर्तन की संभावना वनी रहती है। भूत और वत्तमान के 


विविध कर्मा से उत्पन्न संस्कारों को नष्ट करने के लिये 


समाधि की स्थिति में व्हृतापूवेक स्थिर रहना बड़ा ही दुस्तर कार्य 
है। इसके लिये चिर साधना ओर कठिन योगाभ्यास की 


जरूरत हे । १६2. 
योग के तीन प्रमुख मार्ग हेर ज्ञानयोग! भक्तियोगे ओर्‌ कमयोग | 
मनुष्य को अपनी बुद्धि, स्वभाव और योग्यता के अनुकूल इनमें से 
५ कोई एक चुन लेना चाहिये । जिनका अधिक 
योग के तीन साग ८ 
भुकाव ज्ञान की तरफ है उन्हें ज्ञानमागं अपनाना 
चाहिये । अर्थात्‌ संसार के विषयों का सम्यक परिशीलन करते हुए 
उन सो से ( शरीर ओर मन से भी ) अपने को प्रथक्‌ बोध करना 
चाहिये । जो अधिक भावुक प्रकृति के हैं उनके लिये भक्तिमाग है । 
अर्थात्‌ श्रद्धा ओर भक्तिपूर्वक ईश्वर की उपासना में रत रहना । 
इस मार्ग से भी साधक मुक्ति प्राप्त कर सकता है। जो लोग अधिक 
कर्म या कठिन साधना करने के योग्य हैं उनके लिये कमयोग है । 
तपश्चर्या, स्वाध्याय और ईश्वरप्रणिधान, इसके मुख्य अंग हैं। 
कर्मयोग ( या क्रिया-योग ) भी झुक्ति का साधक है। हाँ, इन मार्गों 
का अर्वलेभ्यन्त सच्चे 'सस॑“से, होना ता हिस by $3 Foundation USA 
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जैसा उपर कहा जा चुका है, जबतक मनुष्य के चित्त में विकार 
भरा रहता है ओर उसकी बुद्धि दूषित रहती है तबतक वह 
तत्त्वज्ञान नहीं प्राप्त कर सकता | शुद्ध हृदय ओर 
निर्मल बुद्धि से ही आत्मज्ञान उपलब्ध हो 
सकता है। सांख्य-योग मतानुसार मुक्ति के लिये प्रज्ञा! 
आवश्यक है। प्रज्ञा का अर्थ है दिव्यदृष्टि के हारा इस सत्य का 
दर्शन कि आत्मा नित्य युक्त शुद्ध चैतन्य-स्वरूप और शरीर तथा 
मन से सर्वथा भिन्न हे । परन्तु यह दिव्यदृष्टि तभी हो सकती है जब 
अन्तःकरण सर्वथा निर्विकार, शुद्ध और शान्त हो जाय। चित्त की 
शुद्धि ओर पवित्रता के लिये योग आठ प्रकार के साधन वतलाता 
है। ये हें-(१) यम ,(२)( नियम) (३)( आसन, (४) प्राणायाम; 
(४) प्रत्याहार, (६) धारणा) (९) ध्यान, और (८) समाधि) ये 
आठो 'योगांग' कहलाते हैं । अ ह 


घोगा के आउ भ्रंग 


योग का प्रथम अंग है यम । इसके निम्नलिखित अंग हैं--(१) 
अहिंसा (अर्थात्‌ किसी जीव को किसी प्रकार का कष्ट नहीं पहुँचाना) 
र (२) सत्य (अर्थात्‌ किसी से. किसी तरह का झूठ 

नहीं बोलना ) (३) अस्तेय ( अर्थात्‌ चोरी नहीं 

करना ) (४) ब्रह्मचर्यं ( अर्थात्‌ विषय-वासना की ओर नहीं जाना ) 
ओर (५) अपरिग्रह ( अर्थात्‌ लोभवश दूसरे की वस्तु अहण नहीं 
करना.) । ये सब साधन सवे-विदित हैं, अतः उनकी विशेष व्याख्या 
आवश्यक नहीं । तथापि योग में इनकी बिस्तृत विवेचना की गई है । 
योगी ह लिये इनका साधन अत्यावश्यक है, क्योंकि मन को सबल 
बनाते के लिये शरीर को सबल. बनाना आवश्यक है । जो . काम, 


क्रोध, लोभ आदि बिकारों पर विजय प्राप्त नहीं कर सकता, उसका 
सन्‌ FT शारीर तक नहीं रह्‌ सकता। इसी तरह जब तक म तरह जब तक मनुष्य 
हा '्देस्िये्मोगसून भर अह क शा: mmm 


< 
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का मन पाप-वासनाओं से भरा अर चंचल रहता हे तब तक वह 
किसी विषय पर चित्त एकाप्र नहीं कर सकता । इसलिये योग या 
समाधि के साधक को सभी कुबासनाओं ओर कुप्रवृत्तियों से विरत 
होना आवश्यक हे | 

योग का दूसरा अंग है नियम या सदाचार का पालन | इसके 
निम्नलिखित अंग हैं--(१) शोच (वाह्मशुद्धि अर्थात्‌ शारीरिक शुद्धि, 
जैसे स्नान ओर पवित्र भोजन के द्वारा, तथा 
आभ्यन्तर ` शुद्धि अर्थात्‌ मानसिक शुद्धि, जैसे 
मेत्री, करुणां आदि के द्वारा ) । (२) सन्तोष ( अर्थात्‌ उचित प्रयास 
से जितना ही प्राप्त हो उससे सन्तुष्ट रहना )। (३) तप ( जैसे सदी: 
गर्मी आदि सहने का अभ्यास, कठिन ब्रत का पालन करना आदि, । 
(४) स्वाध्याय ( नियमपूर्वेक धर्मग्रन्थों का अध्ययन करना ) । (५) 
ईश्वर-प्रशिधान (ईश्वर का ध्यान अर उन पर अपने को 
छोड़ देना) ॥ | 

आसन शरीर का साधन है। इसका अथे है शरीर को ऐसी 
स्थिति में रखना जिससे निश्चल होकर सुख के साथ देर तक रह 
सकते हैं । नाना प्रकार के आसन होते हैं, जैसे, 
पद्मासन, वीरासन, भद्रासन, सिद्धासन, शीर्षासन, 
गरुड़ासन, मयूरासन, शवासन आदि । इनका ज्ञान किसी सिद्ध 
गुरु से ही प्राप्त करना चाहिये। चित्त की एकाग्रता के लिये शरीर का 
झनुशासन भी उतना हीं आवश्यक है जितना मन का । यदि शरीर 
रोगादि बाधाओं से पूर्णतः मुक्त नहीं रहें तो समाधि लगाना बड़ा ही 
कहिन है । अतएव योग आरोग्य-साधन के लिये बहुत से नियम 
निर्धारित करता है, जिससे शरीर समाधि-क्रिया के योग्य बन सके । 
शरीर और मन को शुद्ध तथा सबल बनाने के लिये तथा दीर्घायु प्राप्त 
करने के लिये योग में नाना प्रकार के नियम बतलाये गये हें । 
ये गासन शरीर को नीरोग तथा सबल बनाये रखने के लिये उत्तम 


द 


साने ह इसे असिनों के हीरो सभी “आंग बिशेष रता युन डल, 


नियम 


असन 


र 
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इस तरह वश में किये जा सकते हैं कि वे मन में कोई विकार उत्पन्न 
नहीं कर सके । 


he ~ 


प्राणायाम का अथ है श्वास का नियन्त्रण | इस क्रिया के तीन 


अंग होते हैं-- (१) पूरक ( पूरा श्वास भीतर खींचना ), (२)(कुम्भके 
( श्वास को भीतर रोकना ) और (३) (रेचके 


प्राणायाम र रि Fe हक 15४ 
Ss ( नियमित विधि से श्वास छोड़ना ) । इन क्रियाओं 


का ज्ञान सिद्ध गुरु से ही प्राप्त करना चाहिये । श्वास के व्यायाम से 
हृदय पुष्ट होता है और उसमें बल आता है, इसे चिकित्सा-विज्ञान 
भी स्वीकार करता है। इसीलिये चिकित्सक हृद्रोगवालों को नियमित 
रूप से टहलने या ऊपर चढ़ने के लिये कहते हैं | योग इस दिशा में 
ओर भी आरे बढ़ता है और चित्तके ऐकामय-साधन के लिये 
प्राणायाम का निदेश करता है । क्योंकि इस ( प्राणायाम ) के द्वारा 
शरीर ओर मन में टता आती है । जब तक श्वास की क्रिया चलती 
रहती हे तब तक चित्त भी उसके साथ चंचल रहता हें । जब श्वास- 
वायु की गति स्थगित हो जाती है तब मन भी निष्पन्द या स्थिर हो 
जाता हे । इस तरह प्राणायाम के अभ्यास से योगी बहुत देर तक 
अपनी सांस रोक सकता और समाधि की अवधि को बढ़ा 
सकता है । 


प्रत्याहार का अथ हे इन्द्रियों को अपने-अपने वाह्य विषयों से 

_ खींचकर हटाना ओर उन्हें मन : के वश में रखना । जब इन्द्रियाँ 

पूणत; मन के वश में आ जाती हैं तब वे अपने 

स्वाभाविक विषयों से हटकर मन की ओर लग 

जाती हैं। इस अवस्था में, ऑख-कान के सामने सांसारिक विषय 

रहते हुए भी हम देखऱ्सुन नहीं सकते। रूप, रस, गन्ध शब्द या 

स्पर्शं का कोई भी प्रभाव मन पर नहीं पड़ता । यह अवस्था बहुत ही 

कठिन है, यद्यपि असंभव नही | इसके लिये अत्यन्त हूहू, संकल्प 
रनने नक दै ms A 


RR MR `; 


प्रत्याहार 





4 











३१५ 


उपयु क्त पाँच अनुशासन--यम, नियम, आसन, प्राणायाम और 
प्रत्याहार बहिरंग साधन कहलाते हैं । शेष तीन- धारणा, ध्यान और 
समाधि--अन्तरंग साधन कहलाते हैं, क्योंकि उनका योग (समाधि) 
से सीधा सम्पक है । 

धारणा को अथ है चित्त को अभीष्ट विषय पर जमाना । बह 
बिषय वाह्य पदाथ भी हो सकता है ( जैसे, सूये या किसी देवता की 
प्रतिमा ) और अपना शरीर भी (जैसे अपनी 
नामि या भौंहों का मध्य भाग ) । किसी विषय पर 
हृढ़तापूबक चित्त को एकाग्र करने की शक्ति ही योग की असल कु'जी 
है। इसीको सिद्ध करनेवाला समाधि अवस्था तक पहुँच सकता है । 


धारणा 


इसके बाद की अगली सीढ़ी है ध्यान । ध्यान का अर्थ है ध्येय 
विषय का निरन्तर मनन । अर्थात्‌ उसी विषय को लेकर विचार का 
अनवच्छिन्न ( लगातार ) प्रवाह । इसके द्वारा 
विषय का सस्पष्ट ज्ञान हा जाता है । पहले भिन्न- 
भिन्न अंशों या स्वरूपों का बोध होता है । तदनन्तर चिरकालीन ध्यान 
के द्वारा सम्पूण चित्र आ जाता है ओर उस वस्तु के असली रूप 
का दर्शन हो जाता है । इस तरह योगी के मन में ध्यान के द्वारा 
ध्येय वस्तु का यथाथ स्वरूप प्रकट हो जाता है | ५ 


घ्यात 


योगसाधन की अन्तिम सीढ़ी हे समाधि | इस अवस्था में मन 
ध्येय विषय में इतना लीन हो जाता है कि वह उसमें तन्मय हो जाता 
है और उसे अपना कुछ भी ज्ञान नहीं रहता। 
ध्यान की अवस्था में ध्येय विषय और ध्यान की 
क्रिया-ये दोनों पृथक प्रतीत होते हैं। परन्तु समाधि की अवस्था में 
ध्यान की क्रिया का प्रथक्‌ अनुभव नही होता, वह व्यय विषय में 
डूबकर अपने को खो बैठती हे । 


इस अवस्था में केवल ध्येय मात्र रह जाता है। समाधिस्थ 
JK Sanskrit Academy, Jammmu. Digi ब b Fi 
योगी कौ यह भी पता नहीं रहता कि बहे किसी वैरी के व्यान में 


समाधि 


. 
| 
| 
| 
2 
| 
; 
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मग्न है। यहाँ एक बात ध्यान देने की है। योग का लक्षण किया 
जा चुका है--'चित्त वृत्ति का निरोध? । अभी जिस समाधि का वणन. 
किया गया है वह इसी साध्य ( चित्तवृत्तिनिरोध ) का साधन है। 
धारणा, ध्यान और समाधि-ये तीनों योग के अन्तरंग साधन हैं । 
इन तीनों का विषय एक ही रहना चाहिये । अर्थात्‌ एक ही विषय 
को लेकर पहले चित्त में धारणा, तब ध्यान ओर अन्त में समाधि 
होनी चाहिये । ये तीनों मिलकर 'संयम? कहलाते हैं जो योगी के 
लिये अत्यावश्यक हैं । 


कहा जाता है कि योगाभ्यास करते समय साधक को विशेष 
अवस्थां में विशेष सिद्धियाँ प्राप्त होती हैं। ये सिद्धियो आठ प्रकार 
की हैं । अतः इन्हें अष्टसिद्धि या अष्टैश्वर्य कहते 
हैं । थे हैं--(१) अणिमा ( अर्थात्‌ योगी चाहे तो 
अणु के समान छोटा या अदृश्य बन सकता है )। (२) लघिमा 
(अर्थात्‌ योगी चाहे तो रुई से भी हलका होकर उड़ जा सकता. है) । 
(३) महिमा (अर्थात योगी चाहे तो पहाड़ के समान बड़ा बन जा 
सकता है) । (४) प्राप्ति (योगी चाहे तो कहीं से कोई बस्तु मंगा ले 
सकता हे) । (५) प्राकाम्य ( योगी की इच्छा-शक्ति बाधारहित हो 
जाती है)। (६) वशिएब (योगी सब जीवों को वशीभूत कर सकता है)। 
(७) इशित्व (बह सब भौतिक पदार्थो पर अधिकार जमा सकता 
है) । (८) यत्रकामावसायिरब (योगी का जो संकल्प होता है उसकी 
सिद्धि हो जाती हे) । परन्तु योगदर्शन का कड़ा आदेश है कि साधक 
इन ऐश्वर्यों के लोभ से योग-साधन में प्रवृत्त नहीं हो । योग का लक्ष्य 
है मुक्ति की प्राप्ति । साधक को अलोकिक ऐश्वयों के चकाचोंध में नहीं 
पड़ना चाहिये, नहीं तो बह पथभ्रष्ट हो जाता है। योगी को चाहिये 
कि वह सिड़ियों के फेर में नहीं पड़ कर आगे बढ्ता जाय और 
अन्तिम लक्ष्य--आत्मदशेन-पर पहुँच जाय । छ - 
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४ इसा ह? 


योगदृशेन में ईश्वर का स्थान कोई बहुत अधिक महत्त्वपूर्ण नहीं 
दीखता । स्वयं पतञ्जलि को जगत्‌ की समस्या हल करने के लिये 
ईश्वर की आवश्यकता नहीं दीख पड़ती । उनकी 
दृष्टि में ईश्वर का उतना सेद्वान्तिक मूल्य 
हीं है, जितना व्यावहारिक । ईश्वर-प्रशिधान की 
उपयोगिता इसी में है कि चित्त की एकाग्रता या ध्यान के साधनों में 
एक वह भी है | योगदर्शन के पिछले टीकाकार सेद्धान्तिक दृष्टि से 
भी ईश्वर के स्वरूप की विवेचना करते हैं ओर ईश्वर के अस्तित्व 
के लिये युक्तियाँ भी देते. हें । इस तरह योग-दशन में ईश्वर की 
उपयोगिता, सिद्धान्त और साधना, दोनों को लेकर है। 
योग के अनुसार ईश्वर परम पुरुष है जो सभी जीवों से ऊपर 
और सभी दोषों से रहित है। वह नित्य, सवेव्यापी, सर्वज्ञ, सवे" 
he शक्तिमान पूण परमात्मा है । संसार के सभी जीव 
अविद्या, अहंकार, वासना, राग-द्रेष और अभि- 
निवेश (मृत्यु-मय) आदि के कारण दुःख पाते हैं। वे भाँति-भाँति के 
कर्म (सुकमे, कुकर्म और विकमं ) करते हैं ओर उनके विपाक या 
फलस्वरूप सुख-दुःख भोग करते हैं। वे पूव जन्म के निहित संस्कार 


योग में इशषर 
का स्थान 





(आशय) से भी प्रभावित होते हैं । समस्त दुःखों से मुक्ति या कैब 


प्राप्त करने पर भी सुक्तात्मा के विषय में यह नही कहा जा सकता 

बह्‌ सर्वदा से मुक्त था । केवल ईश्वर ही नित्य सुक्त कहा जा सकता 
हे । बह सरबबन्वनरहित और सवक शरहित हे । वह क्लेश, कम, 
विपाक, आशय, इन सबों से अपरामृष्ट (प्रभावित) रहता है.। वह्‌ 
सदा एकरस ओर निर्विकार है। कम ओर उनके फल इसे नहीं 
व्याप्त करते बह्‌ पूण, अनन्त, ओर अ तीय है. (उसके समान 
दूसरा कोई नहीं । वह पृण ज्ञान का भंडार हे, ऑर इच्छा सात्र से 
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समस्त जगत्‌ का परिचालन कर सकता है। वह अनन्त शक्ति 
ओर ज्ञान से युक्‍त, सकल विश्व का नियन्ता हे । बह केवल 
सदिच्छाओं से पूर्ण हे । इन्हीं कारणों से परमात्मा जीवात्माओं से 


भिन्न है । 


ईश्वर की सिद्धि के लिये निम्नलिखित युक्तियाँ दी जाती हैं- 
(१) वेद उपनिषद्‌ आदि समस्त शास्त्र ईश्वर या परमात्मा को आदि 
_ ` सत्ताकेरूपमें मानते हैं। उसी का साक्षात्कार .' 
जीवन का चरम लक्ष्य माना गया है । अतएव 
ईश्वर का अस्तित्व शा्र-सम्मत होने के कारण 
सिद्ध है। (२) जिस वस्तु की न्यूनाधिक मात्रा रहती है, उसकी एक ( 
अस्पतभ और एक अधिकतम सीमा भी रहनी चाहिये | संसार में | 
छोटे-बड़े परिमाण देखने में आते हैं। सबसे अल्पतम परिमाण है 
अणु, सबसे अधिकतम परिमाण है आकाश । इसी तरह, ज्ञान और | 
शक्ति की भी भिन्न-भिन्न मात्राए देखने में आती हें । इसलिये | 
उनकी भी एक अधिकतम सीमा होनी चाहिये । अर्थात्‌ एक ऐसा | 
पुरुष होना चाहिये जिसमें सर्वाधिक ज्ञान और शक्ति हो। बही परम | 
पुरुष ईश्वर है । ईश्वर के समान ज्ञान और शक्तिवाला दूसरा पुरुष | 
| 
| 
| 


ईएचर के अरितस्व 
के प्रमाण 


| नहीं हो सकता। क्योंकि वैसी अवस्था में उन दोनोंमें संघष हो 
|| जाता ओर फलस्थरूप जगत्‌ में अव्यवस्था हो जाती । (३) पुरुष _ | 
{| ओर प्रकृति के संयोग से संसार की संसार की सृष्टि होती है ओर 


fn RN 


| | दोनों के विच्छेद से प्रलय होता है। पुरुष ओर प्रकृति दो भिन्न” 


सकता । उसके लिये एक ऐसा निमित्तकारण मानना पडेगा जो 
अनन्त-बुद्धिमान हो और जीवों के अद्ष्टानुसार प्रकृति से पुरुष का 
संयोग या वियोग करावे । जीवात्मा या सुरुष स्वयं अपना दृष्ट नहीं 
जानता । इसलिये एक ऐसे सर्वज्ञ परमात्मा को माननो आवश्यक है 
जो जीवों के श्रद्शलुसार संसार की रचना या संहार र पुरुष या 
` प्रकृति: कोत स ९ भ s यही रवर दे. परी 
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प्ररणा के बिना प्रकृति जगत्‌ का उस रूप में विकास नहीं कर सकती 
जो जीवों की ग्रात्मेन्नति तथा मुक्ति के लिये अनुकूल हो । 

पतंजलि का कहना हे कि ईश्वर-प्रशिधान भी समाधि का एक 
साधन है, जिसके द्वारा मुक्ति मिल सकती है । बाद के टीकाकार 
ओर भी आगे बढ़ गये हैं । उनके विचार में ईश्वर- 
प्रशिधान समाधि के लिये सर्वोत्कृष्ट साधन है। 
कारण यह कि ईश्वर केवल ध्यान का विषय (जसे अन्यान्य ध्येय 
विषय हैं ) ही नहीं, प्रत्युत वह महाप्रभु है जो अपनी कृपा से 
उपासकों के पाप ओर दोष दूरकर उनके लिये योग का मार्ग सुगम 
बना देता है | जो ईश्वर का सच्चा उपासक हे ओर उसी पर निर्भर 
रहता हे वह स्वेदा ईश्वर के ध्यान में लीन रहता है और सम्पूर्ण 
जगत में ईश्वर को व्याप्त देखता है। ऐसे भक्त को परम पिता की 
सर्वोच्च विभूति- हृदय की शुद्धता ओर बुद्धि का प्रकाश--मिल॒ती 
है । ईश्वर उसके पथ से क्लेशादि सभी विध्त-बाधाओं को दूर कर 
देते हैं अर योगसिद्धि के अनुकूल परिस्थिति बना देते हैं । इस तरह 
ईश्वर की दया से आश्चयजनक चमत्कार हो सकते हैं, परन्तु हमें 
भी मैत्री, काईण्प्र+ सत्य, शोच तथा ईश्वरोपासना के द्वारा अपने 
को इनकी कृपा का पात्र बनाना चाहिये । 

४, उपसंहार 

कडु आलोचक की दृष्टि में योग में उतना दाशनिक सिद्धान्त नहीं 
दिखलाई पड़ेगा जितना रहस्यवाद या इन्द्रजाल । योग का आत्म- 
बिषयक सिद्धान्त (अर्थात्‌ आत्मा शरीर, मन, अहंकार से बिल्कुल 
पथक्‌ है) लोकमत ओर साधारण मनोविज्ञान से बहुत दूर है। 
अतएव जन-साधारण की दृष्टि में योग दुर्गम ओर रहस्यमय प्रतीत 
होता है। इसी तरह, योगाभ्यास से प्राप्त होने वाली खिद्धियाँ भी 
अलौकिक हैं । भौतिक विज्ञान या मनोविज्ञान के जितने नियम ज्ञात 
हैं उनके साथ इन का समन्वय नहीं होता । इसलिये ये बातें जादू: 
टोने की बतेंसऽमाहध'होही' है;'जिम्े'ऑदिम्कालीसण्डुग०केऽलोरा 
२१ र 
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बिश्बास करते थे | परन्तु यहाँ यह बात विचारणीय है कि यौगिक 
आत्म-साच्षात्कार सांख्य-दशेन के ठोस आधार पर अबलस्बित है, 
जिसके अनुसार आत्मा नित्य ओर शुद्ध चैतन्य-स्वरूप हे । यदि ऐसा 
विषयातीत आत्मा सत्य है, तो यह मानना पड़ेगा कि विषयानुभव के 
स्तर से ऊपर भी कोई स्तर है और ऐसी शक्तियाँ भी हो सकती हैं जो 
साधारण भौतिक और ऐन्द्रिक शक्तियों से बढ़ कर हैं । इस 
आध्यात्मिक तत्त्व की कलक भिन्न-भिन्न देशों के ऋषियों और 
महात्माओं को तो मिली ही है, साथ ही साथ बड़े-बड़े दार्शनिकों ने 
जैसे, प्लेटो, अरस्तू*, स्पिनोजा, लाइव्नीज, कांट और हेगेल आदि ने 
भी इसे स्वीकार किया है । अध्यात्म-तत्त्वानुखंधान समिति ( 10९ 
Society for Psychical Research) तथा आधुनिक मनस्तत्त्व- 
बिश्लेषण (5०१० 0०1१५७) इस दिशा में लोगों की काफी ज्ञान- 
बृद्धि कर रहे हैं । जो बातें मानसिक गहर के अन्धकार में निहित थीं 
उन पर अब क्रमशः प्रकाश पड़ रहा हे । योग इसी दिशा में आगे 
बढ़ कर पुरुष को अपने यथाथ स्वरूप का दर्शन कराने के लिये शुद्धि 
ओर आत्मसंयम के व्यावहारिक उपाय बतलाता है। सिद्धान्त और 
व्यवहार, दोनों दृष्टया से, योग सांख्य से बढ़ा चढ़ा है, क्योंकि यह 
ईश्वर को भी मानता है ओर यथाथ अनुभूतियों को पकड़ कर चलता 
है, जिससे साधक के मन में विश्‍वास जमता है। योग का तत्त्व 
समझने के लिये श्रद्धापूवेक इसका अध्ययन और अभ्यास करना 
आबश्यक हे । मिस कॉस्टर (Miss Coster) कहती हें-“मुमे 
विश्‍वास है कि जिसे लोग इस जीवन का यवनिकापात समम लेते हैं 
उससे परे भी एक प्रदेश है, और जो दृढ़ संकल्प लेकर चढ़ेंगे वे वहाँ 
तक पईँच कर उसका पता भी पा सकते हैं |” & 
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मीमांसा दर्शन 


१, विषय-ग्रवेश 


जैसा प्रथम अध्याय ( बिषय-प्रबेश ) में कहा जा जुका है, 


आश्रित है, जैसे 


मीमांसा ( पू मीमांसा ) वैदिक कर्मकाण्ड पर आश्रित है, 


वान्त (जिसे उत्तर मीमांसा भी कहते है) 


मीमांसा का ह se न पड 
ह ज्ञानकोण्ड पर । मीमांसा का उद्दश्य है. कमकाण्ड 
उदेश्य Hr LULL SP 9 
की. पुष्टि करना । वह दो प्रकार से--(१) वैदिक 


विधि-निषेधों का अर्थ समझने के लिये अर आपस में उनकी संगति 
बैठाने के लिये ब्याख्या-प्रणाली निर्धारित करके | और (२) कमकाण्ड 
के जो आधारमूत सिद्धान्त हैं. उनका युक्ति-द्वारा प्रतिपादन करके । 
इसी दूसरी बात अर्थात्‌ मीमांसा के दाशेनिक पहलू से हम लोगों 


का सम्बन्ध है. । 
बैदिक कमेकाण्ड का जो मूलभूत सिद्धान्त है उसमें कई बातें 
अन्तर्निहित हैं, जैसे (क) ऐसे आत्मा के अस्तित्व में बिश्‍वास जो 
त मृत्यु के उपरान्त भी विद्यमान रहता और स्वगे में 
कमंकाएड का कर्मा के फल भोग करता है, (ख) यह विश्वास कि 


सद्धा्त.. क्षोई ऐसी शक्ति हे जो कमों के फलों को सुरक्षित 
रखती है, (ग) यह विश्वास कि वेद (जिन पर कर्मकाण्ड आश्रित 
यह जगत्‌ सत्य है और हमारा 


हैं) अश्रान्त हैं, (ब) यह विश्वास किय नये योड 
जीबन और कंमे स्वप्रमात्र नहीं है । चार्वाक, बौद्ध और जैन वेदों का 
प्रामाण्य नहीं मानते | कुछ बौद्ध संसार की सत्यता आए आत्मा का 
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अस्तित्व भी नहीं मानते । कतिपय उपनिषदों में इस बिचार की निदा 
गई है कि स्वगे ही मनुष्य का लक्ष्य है और यज्ञ ही सर्वोत्तम कमे हैं । 
मीमांसक इन सभी आलोचनाओं का खंडन करते हुए कमकाण्ड के 
सिद्धान्त की पुष्टि करते हैं । 

मीमांसा का मूल ग्रन्थ है जैमिनि सूत्र | जैमिनि के सूत्र पर शबर 
स्वामी का विशद भाष्य हे जिसे शावरभाप्य कहते हैं । उनके बाद 
बहुत से टीकाकार ऑर स्वतन्त्र ग्रन्थकार हुए। 
उनमें दो मुख्य हें-कुमारिल भट्ट और प्रभाकर 
(गुरु )। इन दोनों के नाम पर मीमांसा में दो 
सम्प्रदाय चल पड़े हैं-भाटट मीमांसा ओर प्राभाकर मीमांसा । इस 
प्रकार मीमांसा-दशन का उत्तरोत्तर विकास होता गया । , 

मीमांसा का शब्दाथ हे किसी समस्या या विचारणीय विषय का 


मीमांसा का 
साहिध्य 


(9 २, प्रमाण-विचार 


वेदों का प्रामाण्य सिद्ध करने के निमित्त मीमांसा में सत्य, मिथ्या 
प्रमाण अ!दि का विशद विवेचन किया गया है । मीमांसा का ज्ञान- 
चिचार बहुत ही सूक्ष्म और गंभीर हे । अन्य मत, खासकर वेदान्त 
भी, मीमांसा के प्रमाण-बिचार को मान्य समभते हैं । यहाँ कुछ 
महत्त्वपूर्ण विषयों का संक्षेपतः दिग्दर्शन कराया जाता है। 


(१.2: ज्ञान के रूप और साधन 


अन्यान्य मतों की तरह मीमांसा भी दो प्रकार के ज्ञान मानती 
. ज्ञानक्या है... दैत्य और _परोक्ष। यथार्थ ज्ञान वह है 
2.2 “0: 1: अ जिस जे, करिसी विक्रमे ई बात आलम होती है, 
य की 1 न 


it अं 
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जो दसरे प्रमाय से बाधित नहीं होता, ओर जिसके मूल में कोई दोष 
नहीं रहता ( जैसे धाण्डुरोगी सब कुछ पीला दीखता है) &। 
केवल सत्‌ पदार्थ ही प्रत्यक्ष का विषय हो सकता है । जब ऐसे 
विषय का किसी इन्द्रिय के साथ सम्पक होता है तभी उस विषय का 
FE ns ज्ञान आत्मा को होता है। इन्द्रिय के साथ 
सँयोग होने पर पहले विषय की प्रतीति मात्र होती 
है । 'बह है? केवल इतना ही ज्ञान होता है । “वह कया है! इसका 
ज्ञान नहीं होता । ऐसे निर्विशेष ज्ञान को निर्विकल्प? ज्ञान या 
आलोचन ज्ञान कहते हैं। प्रत्यक्ष ज्ञान की दूसरी सीढी वह है 
जिसमें हम पूर्वाच भव के आधार पर उस विषय का स्वरूप निर्धारित | 
करते हैं अर्थात्‌ वह किस प्रकार की वस्तु है, उसमें क्या गुण या क्रिया| 


है, उसका क्या नाम है, आदि बातों का ज्ञान प्राप्न करते हैं। जैसे, 


वह मनुष्य है? | बह सुन्दर है? | वह दोड़ता हैं? । “वह राम है! | 
इत्यादि । ऐसे सविशेष ज्ञान को सविकल्प प्रत्यक्ष कहते हैं 1 । 

प्रत्यक्ष के द्वारा नाना नामरूपात्मक जयत्‌ का सत्य ज्ञान होता 
है । यद्यपि निर्विकल्प अवस्था में विषया का स्पष्ट बोध नहीं होता । 

जी तथापि वे बीज अवस्था में बिद्यमान रहते. हैं अर्‌ 

ह यद [वषय सविकल्प अवस्था में प्रस्कृटित हो जाते हैं । 
सविकरुप ज्ञान में कोई वस्तु बाहर से नहीं आ जाती, बल्कि निर्विकल्प 
ज्ञान मे जो कुछ रहता है उसीका पूर्वानुभव की सहायता से स्पष्टी 
करण हो जाता है । यदि हमें पहले से 'मदुष्यः या सुन्दर? आदि का 
अनुभव नहीं रहता तो वह मठुष्य हे? 'वह सुन्दर हे! ऐसा हम केसे 
कहते ? इससे सूचित होता है कि यद्यपि सविकल्प प्रत्यक्ष में उह श्य 
विधेय आदि का सम्बन्ध स्थापित किया जाता है तथापि वह विशद्‌- 


ज्ञान काल्पनिक या मिथ्या नहीं जैसा कुछ वोद्ध और कुछ वेदान्ती 
समभते हैं । Fe 


# देखिये, जैमिति-सूत्र १।१।४ पर शास्त्र-दीपिका | ' 


१।१।४ पर रोकःवासिक | क 
t देखि गैमिनिभूत्र (1 Jammmu. Digitized by 53 Foundation USA. 
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यह भी कहना ठीक नहीं कि निविकल्पक ज्ञान का विषय सरषेथा 
स्वलक्षण होता हे अर्थात्‌ उसमें कोई प्रकारता नहीं होती जेसा कुछ 
बौद्धों का मत है, अथवा वह शुद्ध निरवच्छिन्न सत्ता ही का ज्ञान है 
(जैसा कुछ वेदान्तियों का मत है)। नाना-विषयात्मक संसार के 
बिशिष्ट धमं उसी क्षण ज्ञान में आरोपित हो जाते हें जब हमें उनका 
प्रथम ज्ञान होता हे । & 
(प्र क के परोक्ष-साधन 
मीमांसा दशन में प्रत्यक्ष के अतिरिक्त और भी पाँच प्रमाण 
माने गये हे- (१) अनुमान (२) उपमान (३) शब्द (४) अर्थापत्ति 
Mt (४) अनुपलब्धि | इनमें अन्तिम प्रमाण अनुपलब्धि , 
को केवल भाट्टमीमांसक मानते हैं, प्राभाकर नहीं। | 
मीमांसा का अनुमान-विषयक विचार करीब-करीब न्याय ही जेसा है, | 
अतएव उसका उल्लेख करना आवश्यक नहीं | यहाँ शेष चार प्रमाणं | 
का वरान. क्रिया जाता है । | 
ro (क) उपमान 
न्यायमत में उपमान को एक स्वतंत्र प्रमाण माना गया है। | 
मीमांसा में भी इसे स्वतंत्र प्रमाण माना गया है। परन्तु मीमांसा | 





ड > < में के | 
Mss इसका दूसरे ही अथ में ग्रहण करती हे। इसके | 
र जन व होता है जल्‌ हर | 
नमाता [ज्य शान्‌ तक्ष होता है जब हम | 
मतभेद पहले देखी हुई वस्तु के समान किसी वस्तु को देख | 


कर समभते हैं कि स्मृत वस्तु प्रत्यक्ष वस्तु के समान 
है । एक दान्त से यह बात स्पष्ट हो: । एक दृष्टान्त से यह बात स्पष्ट हो यह बात स्पष्ट हो जायगी | मान लीजिये, किसी ने 
गाय देखी हे, परन्तु नीलगाय नहीं देखी है। बह जंगल में पहले-पहल 
नीलगाय को देखता है। बह गाय के सदृश देखने में लगती है। 
इससे बह जान जाता है कि प जाता ह के गाय नीलगाय के सः सदश होती हे | † 

® देखिये, प्रकरण-पश्चिका प० ४४.६४ EE 53 
1 मीमांसा का उपमान-विचार श्लोकवासिक, शाखी दिका ( ११५.) 

ओर प्रकरण पंचिका में विस्तारपूवेक किया राया हे | संक्षेप में देखना हो तौ,” 
>> शा र राप्य ११२) देखिये, Digitized by 53 Foundation क i 
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यह्‌ ज्ञान प्रत्यक्ष के अंदर नहीं आ सकता । क्योंकि सदृश बस्तु 
(जैसे गाय) का उस समय प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता यह्‌ स्मृतिलन्य 
ज्ञान भी नहीं, क्‍योंकि यद्यपि उस विषय (गाय) 
का ज्ञान पूर्व में हुआ था तथापि उसका वत्तंमान 
बिषय (नीलगाय) से सादृश्य उस समय ज्ञात नहीं था । अतएव यह 
सादृश्य-ज्ञान स्मृतिजन्य नहीं कहा जा सकता । यह अनुमान भी नहीं 
हे । यह नीलगाय गाँव में देखी हुई गाय के सदृश है? इससे “गाँव 
की गाय इस नीलगाय के सदश है? ऐसा अनुमान करने के लिये 
हमें ऐसा व्याप्ति-सूचक वाक्य चाहिये कि “सभी पदाथ अपने सदृश 
पदार्थों के सदृश होते हैं” । 1 परन्तु यहाँ ऐसे व्याप्ति-सम्बन्ध का 
व्यवहार नहीं हे । अतएव यह ज्ञान (गाय नीलगाय के सदृशा होती 
है) अनुमान-जन्य भी नही । इसी तरह, यह ज्ञान शब्द-प्रमाण से 
भी उपलब्ध नहीं है । अतएव इसे एक स्वतंत्र कोटि में रखना 
आवश्यक है । 

न्याय का मत यह है । पहले आप्रवाक्य के द्वारा यह मालूम 
रहता है कि गाय के सद्रशा नीलगाय होती है । तब कोई जंगल में 
जाकर यदि गाय के आकार-प्रकार का कोई जन्तु 
देखता हे तो उसे ज्ञात हो जाता है कि यह जन्तु गवय 
है । यही उपमान है। परन्तु इसके विरुद्ध मीमांसक 
का कहना हे कि यहाँ “यह! जन्तु-विशेष गाय के सदृश हे ऐसा ज्ञान 
प्रत्यक्ष के द्वारा होता हे ओर “गाय के सदृश जन्तु गवय हे? ऐसा ज्ञान 
शब्द-प्रमाण की स्मृति के द्वारा होता हे । फलतः “यह जन्तु गवय है? 
ऐसा ज्ञान अनुमान के द्वारा प्राप्त हो जाता है । अतएव नेयायिक 
जिसे स्वतंत्र प्रमाण मानते हैं बह यथार्थतः स्वतंत्र नहीं है.। &8 
+ देखिये, शाख-दीपिका १ १९ 

- & देखिये; प्रकरश॒पंचिका । इस विषय की समीक्षात्मक विवेचना के 
९ लिये श्रो घोरेन्द्रमोइन-दत्त का The Six Ways of Knowing 
(5५-७० JR RRR Academy, Jammmu. Digitized by 83 Foundation USA 


डपमान का रवरूप 


न्यायसत का 
खंडन 





३२८ 


उपर मीमांसा का जो मत दिया गया है वह नवीन मीमांसकं 

का है | शावर स्वामी का मत कुछ भिन्न सा हे । उनका "उपमान? 
प्रायः बही जान पड़ता है जिसे पाश्चात्य तकशा में 
4191087 कहते हैं । वह्‌ उपमान का यह दृष्टान्त 
देते हें । “जैसे युझे यह अनुभव होता है कि भें 
हँ, उसी तरह ओरों को भी अपने-अपने अस्तित्व का अनुभव होता 
है।” मुझे ऐसा जो ज्ञान है वह किस आधार पर ? यही उपमान 

है । अतएव वह उपमान का लक्षण करते हैं ज्ञात वस्तु के साइश्य के | 
आधार पर अज्ञात वस्तु का ज्ञान। यह उदाहरण /^7॥।0४।८३| । 
Argument से भिन्न नहीं जान पड़ता। _ | 
इस सम्बन्ध में यह जानना चाहिये कि साहश्य को मीमांसा में एक 

स्वतन्त्र पदार्थ माना जाता है। इसे गुण के अन्तरगत नहीं रखा जा 
सकेता, क्योंकि गुण में गुण नहीं होता, परन्तु दो गुणों में साद्रश्य 
रह सकता है। इसे सामान्य (जाति ) की कोटि में भी नहीं रख 
सकते क्योंकि सामान्य ( जैसे गोत्व ) सभी व्यक्तियों में (जैसे गायों 

में ) एक ही रहता हे । साहश्य में यह बात नहीं । सादश्य का अथे 
पूर्ण ऐक्य या तादात्म्य नहीं | किन्तु अधिकांश विषयों में समानता है । 

७० `` (ख) शब्द 

सीमांसा-दशन को वेद का प्रामाण्य स्थापित. करना है । भतः 

इसमें शब्द-प्रमाण को पूरा महत्त्व दिया गया है । सार्थक _ वाक्य- 
्े-वाक्य ˆ दि बह अनाप्त ( अविश्वस्त ) व्यक्ति के सु ह से 
नहीं निकला हो-ज्ञान प्राप्त करानेवाला होता है! 

इसे शब्द प्रमाण कहते हैं। यह दो प्रकार का होता है ल 


शवर स्वामी 
का मत 


(अपौरुषेय » 2 आप्त ( विश्‍वस्त ) व्यक्ति लत मव कथित या-लिखित वचन 
पोरुषेय कहलाते वाक्य अपोरुपेय माना जाता है । वेदवाक्य 


दे) नराल आयात लिए . 
2० (: बेहिे, यातर आफ (जेऊ तू, Lo । by 83 Foundation Usa f 
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वाक्य से किसी क्रिया के लिये विधि या आज्ञा सूचित होती है )1 
वेद के वाक्य“-विशेषतः कत्तव्यक्रिया के विधायक वाक्य जो 
यज्ञाद्‌ के सम्पादनाथ कत्तव्य का निर्देश करते हैं--मीमांसा की दृष्टि 
में अपोरुपेय आर स्वतः प्रामाण्य हें । वेदों का विशेष महत्त्व उनके 
विधि-वाक्याँ को लेकर हे । बल्कि मीमांसा का यहाँ तक कहना है 
कि वेदवाक्य की उपयोगिता क्रिया ही को लेकर हे । यदि वह 
सिद्धाथेक वाक्य किसी विधायक वाक्य का सहायक नहीं हो, तो 
उसका कुछ मूल्य नहीं है $ । अतएव आत्मा, अमरत्व आदि के 


विषय में जितने सिद्धाथक वाक्य हैं, उनका किसी न किसी यागादि 











लोगों को विहित कम में प्रवृत्त और निषिद्ध कम से निवृत्त होने में 
सहायक होते हैं। मीमांसा ऐसे वाक्यां का तात्पर्य निर्धारित कर 
उनका मूल्य आँकती है | मीमांसा की यह प्रवृत्ति हमें आधुनिक 
Pragmatism ( व्यवहारवाद्‌ ) का स्मरण कराती है, जिसके मत 


कर्मा के विधायक वाक्य से अवश्य हो सम्बन्ध है । वे परोक्त रूप से 


स कसा ज्ञान-लाकक, वेज्ञांनक या दाशानक ज्ञान=>का मूल्य 


इसी बात को लेकर है कि वह किसी काय के सम्पादन में सहायक 


हो । मीमांसा को हम शास्त्रीय व्यवहारबाद्‌ ( ७०७६९ 
Pragmatism ) कह सकते हैं, क्योंकि इसके अनुस!र वैदिक ज्ञान 
का मूल्य उसकी क्रिया-विधि सें है । 

अधिकांश आस्तिक मतों के अनुसार, वेदों की प्रामाणिकता 
इसीलिये है कि बह ईशवर-कत्त\क है । परन्तु मीमांसा का स॒ष्टिक्ता 
या_संहारकत्ता ईश्वर में विश्वास नहीं हैं। बह 
वेद को जगत्‌ की तरह नित्य मानती है.† । मीमांसा 
के अनुसार वेद मइुष्य-कत्त.क या ईश्वर-कत्तं.क 


वेदां का 
झअपोरपेयत्व 


` नहीं हें । अतएव वे अपोरुषेय कहे जाते हें । इस सिद्धान्त की पुष्टि 


के लिये अनेक युक्तियाँ दी जाती हैं 








& देखिये जैमिनि-सूत्र १ २१, १:२७, और डन पर शावर भाष्य, 
रभ देण्य; अकर ुः६८}. भि. Digitized by 53 Foundation USA 
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एक तो यह कि वेद के कर्त्ता का कहीं नाम नहीं हे । दूसरे, जिन 

„~ ऋषियों के नाम वैदिक भन्त्रो में आये हैं, वे केवल द्रष्टा, व्याख्याता 

` > झथवा भिन्न-भिन्न वैदिक सम्प्रदायों के प्रवत्तक हैं उन मन्तरं के 

क्ती नहीं । सबसे प्रधान युक्ति, जो दार्शनिक दृष्टि से महत्त्वपूर्ण है 

बह शब्द-नित्यत्ववाद पर अवलमस्बित हे ७। वह सिद्धान्त यह है 

कि वास्तविक शब्द अर्थात्‌ वर्ण नित्य है ओर जो ध्वनि हम सुनते हैं 

बह उसका प्रकाशमात्र है । यदि प्रत्येक्ष शब्द को ही वास्तविक शब्द 

मान लिया जाय तो दस बार 'ग' के उच्चारण को दस शब्द 

मानना पड़ेगा । तव हम यह नहीं कह सकते कि एक ही शब्द दस 

बार ध्वनित हुआ हे । इसलिये हमें स्वीकार करना पड़ेगा कि ६ 

वास्तविक शब्द “ग? ( जो भिन्न-भिन्न व्यक्तियों द्वारा ध्वनित होने । 

पर भी एक ही माना जाता है) 'ग? उच्चारण से उत्पन्न नहीँ | 

बरन्‌ व्यक्त होता है। यदि एक ही शब्द (वर्णासमृह ) | 

i के प्रथक्‌ प्रथक्‌ उच्चारण को हम एक ही बस्तु की अनेक अभिः 

| व्यक्तिया नहीं समकेंगे, तो उनसे एक ही अर्थ निकलना केसे संभव । 

होगा ! अतएव वास्तविक शब्द हमारे कंठ से स्फुटित होता. दै, 

उत्पन्न नहीं । वास्तविक शब्द अनादि होने के कारण नित्य हे। | 

अतएव शब्द और अर्थ का सम्बन्ध नित्य और स्वाभाविकं हे) | 
आधुनिक या सांकेतिक नहीं ।॥ 

वेद ऐसे ही नित्य और मूलभूत शब्दों के भंडार हैँ । लिखित या 


उच्चरित वेद नित्य वेद के प्रकाश मात्र है नित्य वेद्‌ के प्रकाश मात्र हें । इससे भी सिद्ध होता हें 
कि चेद अपोरुपेय हें । 


\ 
| 
> ~ ७५ 3५ = व हें र्‌ 
अस्प मुष्या के रचित ग्रन्थों में जो दोष पाये जाते हैं. उनसे 





वेद का आ 9 -वेद सब॒धा मक्त हैं \ अतः वैंद्कि ज्ञान अश्रान्त 
~ आ जोति | - 
® देखिये, जैमिनि सूत्र १।१।४, शास्त्रदीपिका १1१1३ (ह्कोटबाद का प्रकरण) | 
ह 1 देखिये, जसिति 1; [९ रुफोटबाद के विशेष विवरण के लिये श्री रिय 
५ प सोहन बत्त का 7 कवळ 3०8४१७ खि । 
हट ह 7 “ता 
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अपोरुषेय वेद के अतिरिक्त आप्तव्यक्ति का वचन भी प्रमाण- 
कोटि के अन्तगत आता है । परन्तु वेद-वाक्य की यह विशेषता है 
कि इसौके द्वारा हमें धमज्ञान प्राप्त होता है। जो प्रत्यक्षादि अन्य 
प्रमाण द्वारा प्राप्त नहीं हो सकता । श्राप्त वचन-जन्य ज्ञान प्रत्यक्षादि 
प्रमाणों के द्वारा भी उपलब्ध हो सकता हे और मूलतः उन्हीं प्रमाणों 
पर निभंग रहता है, परन्तु वेदजन्य ज्ञान न तो अन्य प्रमाणों से 
उपलब्ध हो सकता है, न किसी पूवं अनुभव के आधार पर निभर 
है, क्‍योंकि वेद नित्य हैं । 

कुछ लोग शब्दप्रमाण-जन्य ज्ञान को अनुमान के अन्तर्गत रखते 
हैं, क्योंकि शब्द की आप्तता से ही उस ज्ञान की यथार्थता का अनुमान 
होता है। इसके उत्तर में मीमांसा का कहना है कि ज्ञान मात्र स्वतः 
प्रमाण्य होता है। अर्थात्‌ जिस कारण-सामग्री से ज्ञान उत्पन्न होता 
है उसी में ज्ञान की यथार्थता का भाव भी विद्यमान रहता है । अतः 
अन्यान्य प्रमाणों की तरह शब्द-प्रमाण भी ज्ञान का साधन होने के 
साथ-साथ उस ज्ञान की यथाथता का भी प्रमाण हे । आगे इसका 
सविस्तर विचार किया जायगा | 

(ग) अर्थापत्ति 
दृष्टाथे की व्याख्या के लिये अद्रष्टाथ की कल्पना, जिसकी सहायता 





[oS 


~ A त्त्य पा 
के बिना उस दृष्टाथ की उपपत्ति नहीं हो सकती, अर्थापत्ति 


. कहलाती है। छुब कोई ऐसी घटना देखने में 

अर्थापत्ति किसे SL 
कहते हैं आती है जो बिना एक दूसरी घटना की कल्पना 
किये समक में नहीं आ सकती तो जिस ऊत्तष्ट 
घटना की कल्पना की जाती है उसे अर्थापत्ति कहते ही दूसरे शब्दों 
में, अर्थापत्ति वह आवश्यक कल्पना हे जिसके द्वारा कोई अन्यथा 
असाध्य विषय सिद्ध हो जाता है ।७ जैसे, मान लीजिये, देवदत्त दिन 
& देखिये, शावर-भाष्य १॥१॥&, श्लोक-वात्तिक, शास्त्रदीपिका झोर 
प्रकरणिका । विशेष आलोचना के लिये श्री धीरेन्द्र मोहन द॒त्त का [९ 
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में कभी भोजन नहीं करता, फिर भी दिन-दिन मोटा होता जाता है। 
अब यहाँ इन दोनों बातों में-उपवास आर शरीर-पुष्टि सें--परस्पर 
विरोध देखने में आता हे । अब ये दोनों विरुद्ध बातें तभो संभव हो 
सकती है जब यह कल्पना कर ली जाय कि देवदत्त रात में खुब 
भोजन करता है । इस .तरह की कल्पना के द्वारा विरुद्ध-फोटिक 
विषयों का समन्वय हो जाता है ओर उनकी संगति बैठ जाने से 
घटना समझ में आ जाती है। ऐसी ही कल्पना को अर्थापत्ति 
“हते हैं। 


अर्थापत्ति के द्वारा उपलब्ध ज्ञान. विशिष्ट प्रकार का होता है 
क्योंकि यह प्रत्यक्ष, अनुमान या शब्द के अन्तर्गत नहीं आता। यह 


ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं कहा जा सकता, क्योंकि देवदत्त 








थर्थाषच्ति को 


विशेषता हः हक कतर 
यहाँ शब्द-प्रमाणा भी नहीं क्‍योंकि किसी आप्र 


वाक्य के द्वारा हमें यह बात ( कि देवदत्त रात में खाता है ) मालूम 

नहीं हुई है । इसे अनुमान,भी नहीं कहा जा सकता, क्योंकि शरीर 

के मोटा होने में. अ.र रात्रि में भोजन करने में व्याप्ति-सम्बन्ध 

( अर्थात्‌ जहॉ-जहाँ शरीर का मोटापन रहता है, वहाँनहाँ 
रात में भोजन करना भी पाया जाता है ) नहीं है, जिसके 

बल पर हम निष्कषे निकाल सकें कि देवदत्त र 

करता है । 


दैनिक जीवन में अर्थापत्ति का बरार बराबर प्रयोग होता रहता है । 


कुछ दृष्टान्त लीजिये। मान लीजिये, हम किसी मित्र के घर पर जाते 


जर्यापलिकी हैं जो जीवित हें वे नहीं मिलते । तब हम सोचते 
डपयोगिता ` हैँ कि 'वे कहीं अन्यत्र गये . होंगे | ऐसा हम क्यों 
`` सोचते हैं! क्योंकि बिना ऐसी कल्पना के किसी 

जीवित मठ य च नहों पाया जाना समक सें नहीं आ 
सकता,। सा तनाय माळे याते, समयवभीहस^अथापत्ति 


eh 


ye 





को हमने रात में भोजन करते हुए नहीँ देखा है। | 


| 
| 
| 
| 
। 


| 
| 
| 
| 
| 
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का सहारा लेते हैं। यदि किसी वाक्य में कुछ शब्द जोडे बिना अथ 
की संगति नहीं बैठती है तो हम उन शब्दों का अध्याहार कर लेते 
हैं। जैसे, लाल पगड़ी को बुलाग्रो’ इस वाक्य में “लाल पगड़ी से! 
लाल पगड़ी वाले मनुष्य? का अथ ग्रहण किया जाता है ( अर्थात्‌ 
मनुष्य” का अध्याहार-कर लिया जाता है ) | इसी तरह, वह गाँव 
. गंगाजी पर है? यहाँ “गंगाजी पर? का अर्थ लिया जाता है “गंगाजी के 
तट पर? (अथात्‌ तट! या 'किनारे' का अध्याहार कर लिया 
जाता है )। 


मीमांसक-गण दो प्रकार की अर्थापत्ति मानते हैं। (१) दृष्टाथा 
पत्ति- जहाँ अर्थापत्ति के द्वारा किमी दृष्टाथ या देखी हुई घटना की 
संगति हो सके (जेस देवदत्त का मोटा होना”, यह 
तभी समझ में आ सकता हे जब यह करपना 
की जाय कि वह रात में खाता है), और (२) 
श्रुतार्यापत्ति-जहाँ अर्थापत्ति के द्वारा किसी श्रुतार्थ या सुनी हुई बात 
की संगति हो सके ( जैसे, 'वह गाँव गंगाजी पर है” यह बात तभी 
समक में आ सकती है जब इस अथ की कल्पना की जाय कि “बह्‌ 
गोव गंगाजी के किनारे पर बसा है |) इसी तरह वैदिक विधि है 
विश्वजित्‌ यज्ञ करे! | यहाँ पूणे अथे समभने के लिये यह अध्याहार 
करना होगा “जिसे स्वग-प्राप्ति की कामना हो ।! 


दो प्रकार की 
अर्थापत्ति 


अर्थापत्ति की समानता उस वस्तु से हे जिसे पाश्चात्य तकशाख्र 

मे Hypothesis क$ते हैं । यह Explanatory Hypothesis सा 
परापत कोरी माणस होता है परन्तु भेद यह हे कि जहाँ 
कत्पना झथवा 07000९9 में अनिश्चितता रहती है, वहाँ 
निगमन नही र्थापत्ति में निश्चितता का भाव रहता हवै 1. 
अर्थापत्ति में यह विश्वास का भाव मोजूद रहता है 

कि 'यहाँ यही एकमात्र उपपत्ति संभव है, दूसरी नहीं । अर्थापत्ति को 
अनुमान-मी, महीं"कह सकते” क्योकि एडु का'कॉर्म हे दिये हुए 
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वाक्यों से निष्कषे निकालना, न कि दी हुई बटला के कारण को 
उपपत्ति करना । अनुमान हेतु से निगमन की ओर ज्ञाना है, अर्थापत्ति 
फल देखकर हेतु की कल्पना करनी दै । 
ह) (ब) अ्रनुपल्टिभ 
भट्ट-मीमांसा और अद्वेत वेदान्त का यह मत है कि किसी बिषय | 
के अभाव का जो साक्षात ज्ञान होता है वह अनुपलब्धि प्रमाण के 
द्वारा । इस कोठरी में घडा नहीं है । यहाँ घट का | 
अभाव मुझे केसे विदित होता है ? इस ज्ञान को | 
प्रत्यक्ष तो कह नहीं सकते क्योकि अभाव कोई | 
ऐसी वस्तु नहीं हे जिसका इन्द्रिय के साथ सम्पक हो सके । घट का 
चल्लुरिन्द्रिय (आँख) के साथ संयोग हो सकता है, | 
घटाभाव का नहीं । अतएव भट्ट मीमांसक और | 
अद्वेत वेदान्ती का यह कहना है कि यहाँ घटाभाव का ज्ञान घट की 
अनुपलब्धि (अदशेन) के कारण होता है । मैं निश्चय करता हूँ कि 
'कोठरी में घडा नहीं है, क्योंकि बह देखने में नहीं आता । 
जिस तरह उपयु क्त ज्ञान प्रत्यक्ष की कोटि में नहीं आता, उसी 
तरह अनुमान की कोटि में भी नहीं आता | यदि ऐसा कहा जाय कि 
इक प्री पटका अभाव घट के अदशेन से अनुमान किया 
जाता है तो वह संगत नहीं होगा । क्‍योंकि व 
अनुमान तभी संभव होता जब हमें अदशत 
(अनुपलब्धि) और अभाव में व्याप्नि-सम्बन्ध का ज्ञान रहता अर्थात्‌ 
जब हमें ऐसा ज्ञान रहता कि जिस सतु-का-दर्शन नही होता उसका 
अभाव रहता हे । परन्तु यदि ऐसा मान लें तो आत्माश्रय दोष 
क, उपस्थित हो जायगा क्योकि जो सिद्ध करना 
` है उसे हम पहले ही मान लेते हें । 
इसी तरह यह ज्ञान शब्द या उपमान के अन्तर्गत भी. नहीं आता 
क्योंकि,यहों भआसनाक्य वाल्माकसक्रात, तक्ढीं हे दसःप्रकार घटा: 


अः fo क 


अनुपक्षब्धि किसे 
कहते हैं 


यह प्रत्यक्ष नहीं 
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भाब (यहाँ घडा नहीं है”) का जो साक्षात्‌ ज्ञान हमें प्राप्त होता है 
परिसोत उसकी उपपत्ति करने के लिये हमें स्वतंत्र प्रमाण 
उपमान भी नहीँ सानना होगा । इसी को “अनुपलब्धि? 
कहते हैं । 8 

इस सम्बन्ध में यह बात द्रष्टव्य है कि अनुपलब्धि मात्र से 
अभाब सूचित नहीं होता। रात्रि के घने अंधकार में घडा रहते हुए 
भी नही सूझता। परमाणु, आकाश, पाप, पुण्य 
आदि अदृश्य पदाथ भी प्रत्यक्ष नहीं होते । तथापि 
हम उनका अभाव नहीं मानते । जिस बस्तु की जिस परिस्थिति मे 
उपलब्धि होनी चाहिये, उस परिस्थिति में उसकी उपलब्धि नहीं होने 
से ही उसका अभाव जाना जाता है। इस तरह अभाव-ज्ञान का 
कारण योग्यानुपलब्धि (अर्थात्‌ प्रस्यक्ष-योग्य वस्तु का 'अप्रत्यक्ष 
होना) है । 


पोग्म।जञुपल्लढिध 


(३) प्रामाण्य-विषार 


जब किसी ज्ञान की उत्पत्ति के लिये पयाप्त कारण-सामग्री होती 
है ( और इसलिये संशय या भ्रम को गु जाइश नहीं रहती ) तब जो 
ज्ञान उत्पन्न होता हे वह निश्चयात्मक या विश्वास 
जनक होता है । जैसे , दिन-दोपहर के उजाले में 
ठीक आँख के सामने कोई चीज साफ-साफ देखने में आती है तो 
प्रत्यक्ष ज्ञान होता है । विश्वस्त सुत्र से सार्थक ओर स्पष्ट वाक्य के द्वारा 
शब्दू-ज्ञान होता हे । जहाँ पर्याप्त हेतु रहता है, वहाँ अनुमान किया 
जाता है.। दैनिक जीवन में इस तरह का कोई ज्ञान प्राप्त होते ही हम 
तदनुकूल काम करने लग जाते हैं। वह ज्ञान यथार्थ है या नहीं 
इस बात की तक द्वारा समीक्षा नहीं करते। फिर भो उस ज्ञान के. 


स्वत; प्राम्नाण्यबाद 





प्रकरण) । बिशेष आल्ोचनास्मक विवरण के क्षिय श्री घोरेन्दमोइनदत्त का 
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~ ~ iS र है 
आधार पर चल कर हम क्रिया में सफलतापूवक प्रवृत्त होते हैं; ज्ञान 
और क्रिया में संघर्ष या असामञ्जस्य नहीं होता । इससे सूचित होता 
है कि वह ज्ञान यथार्थ है। इसके विपरीत जब उस ज्ञान की उत्पत्त 


के लिये तत्मकारक पर्याप्त कारण-साममी में कोई चुटि या दोष रहता 


है तब वह ज्ञान उत्पन्न होता ही नहीं । जैसे, पाण्डुरोगी को ( जिसकी 

ष्टि में दोष रहता है ओर सब चीजें पीली नजर आती हैं ) यथाथ 
प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता । इसलिये जवतक शंका या अविश्वास के 
सभी स्थल दूर नहीं हो जाते तब तक विश्वास उत्पन्न नहीं होता । 


उपयु क्त बातों से मीमांसक दो निष्कर्ष निकालते हैं-- 
(१) ज्ञान का प्रामाण्य ( प्रामाणिकता ) उस ज्ञान की उत्पादक 
साममी में ही विद्यमान रहता है, कहीं बाहर से नहीं आता 1६ 
(२) ज्ञान उत्पन्न होते ही उसके प्रामाण्य का भी ज्ञान हो जाता 
है।॥ यह नहीं कि प्रमोणान्तर से परीक्षा करने के लिये हम उदरे 
रहें ओर जब वह ज्ञान दूसरी जांच की कसौटी पर ठीक उतर जाय 
तब हम उसे सत्य समभे | 
' इस सिद्धान्त को (जिसमें उपयुक्त दोनों बातें सम्मिलित हैं) 
'स्वताप्रामारयवाद? कहते हैं। 1; 
_इस मत के अनुसार सत्य स्वतः प्रकाश्य होता है। जब कोई 
ज्ञान उत्पन्न होता है तो उसी में उसकी सत्यता का भाव भी सन्ति 


-सण्य स्वतः प्रकाश्य रहाय, दित रहता है । कभी-कभी दूसरे ज्ञान के द्वारा हमें 

2 a येह मालूम होता हे कि वह भ्रमपूणे हे अर्थात्‌ उस 

णगी ज्ञान के आधार में कोई त्रुटि या दोष है। इस 

अवस्था में आधार के दोष से हम उस ज्ञान की सदोषता वा 

मिथ्यात्य का अनुमान करते हैं। इस प्रकार किसी ज्ञान के मिथ्यात्व 
| प्रामाण्य स्वतः ज्ञायतेच he 
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का निश्चय अमान के द्वारा होता है | परन्तु ज्ञान की सत्यता स्वयं- 
सिद्ध होती है । संक्षेप में यों कहिये कि विश्वास उत्पन्न करना ज्ञान 
का स्वभाविक नियम है अविश्वास कुछ बाधक कारण मालूम होने से 
होता है । प्रत्यक्षादि प्रमाण के द्वारा जो ज्ञान उत्पन्न होता हे, उसकी 
सत्यता में हम स्वभावतः विना किसी . तक-वितक-के...विश्वास... कर .. 
लेते दै । हाँ, यदि उसके प्रतिकूल कोई ऐसा प्रमाण मिलता है जिससे 
बह बाधित या खंडित हो जाय तभी हम उस ज्ञान के विषय में 
शंका करने या उसकी असत्यता का अनुमान करने को बाध्य होते 
हैं।यों विना कारणा हमें ज्ञान की सत्यता में संदेद नहीं होता | इसी 
विश्वास पर हमारे जीवन का काम चलता हे । 
नेयायिकों का मत है कि प्रत्येक ज्ञान का प्रामाण्य उस ज्ञान की 
उस्पारक कारण-सामश्री के अलावे, वाह्य कारणां से, उत्पन्न होता है । १ 
जैसे, कोई प्रत्यक्ष ज्ञान प्रामाणिक है या नहीं, यह 
इस बात पर निभर करता है कि वह ज्ञानेन्द्रिय 
(जैसे आँख, जिसके आधार पर हम सामने एक 
नदी देख रहे हैं) ठीक है या नहीं। परन्तु मीमांसा का कहना है कि 
ये वाह्य कारण (जैसे, नेत्र की निर्विकारता) भी वस्तुत: प्रत्यक्ष ज्ञान 
के ही सहायक कारण हैं, (अर्थात्‌ कारण-सामग्री के अङ्ग हैं) जिनके 
बिना विश्वास या ज्ञान की उत्पत्ति ही नहीं हो सकती। नैयायिकों 
फा सत है. कि प्रत्येक ज्ञान का प्रामाण्य अनुसान के द्वारा-निश्चित ` शट 
होता है | इसके विरुद्ध मीमांसा का कहना है कि ऐसा मानने से 
\ लतस्ाःदोष (Infinite Regress) आ जायगा | अर्थात्‌ 'क' के 
प्रामाण्य के लिये 'ख' का आश्रय लेना पड़ेगा, 'ख' के प्रामाण्यके लिये 
धा! का । इस तरह कभी अन्त ही नहीं होगा । इस प्रकार किसी का 
प्रामाण्य सिद्ध नही होगा और जीवन में प्रामाण्य निश्चय करने के 
` बाद कोई काम करना असंभव हो जायगा । मान लीजिये, हम एक 
बाघ देखते हें । यदि उसको देखने पर पहले हम उस ज्ञान का 


प्रामाएम.त्तुसातत- के “हारा. खिळण्करामा००बा हें को।फिए/ हस्त त्तियम के 
रर, 


परतः प्रामाण्य 
का खंडन 
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अनुसार उस अनुमान का भी प्रामाण्य सिद्ध करने के लिये दसरे 
अनुमान का आश्रय हण करना पड़ेगा, और इस तरह इस क्रिया 
की समाप्ति नहीं होगी । इस तरह जीवन असंभव हो जायगा । बाघ 
को देखने के साथ ही हम वहाँ से भागते हैं ॥ यदि उसका प्रामाण्य 
निश्चित करने के लिये हम वशँ ठहर जॉय और एक के बाद दूसरा, 
दूसरे के बाद तीसरा, इस तरह अनुभानों का अवलम्वन करने लग 
जॉय, तो वह क्रिया कभी समाप्त नहीं होगी और जीवन में कोई कार्य 
करना संभव नहीं होगा । यह सत्य है कि जहाँ किसी ज्ञान के विषय 
में शंका का स्थल रहता हे वहाँ हम उसकी सत्यता का निश्चय करने 
के लिये अनुमान का सहारा लेते हैं। परन्तु उसका उद्देश्य होता है 
ज्ञान के मागे में जो प्रतिबंधक है उसे दूर करना । वाधा दूर हो ज्ञाने 
पर वह ज्ञान (यदि बह सत्य ज्ञान है) प्रकट हो जाता है 
ओर उसकी सत्यता तथा उस सत्यता का ज्ञान भी उसके साथ 
प्रकट हो जाता है। यदि उस शंका या बाधा का निवारण 
अनुमान के द्वारा नहीं हो सकता, तो फिर वह ज्ञान उत्पन्न होता 
ही नहीं | रा 
लोकिक या वैदिक, पोरुपेय या अपोरुवेय, शब्द के होरा भी | 
इसी प्रकार का ज्ञान उत्पन्न होता हे । यदि शंका या अविश्वास के लिये 
कोई आधार न हो तो. कोई साथक वाक्य सुनने पर हमें उसमें 
स्वभावतः विश्वास हो जाता है। अतएव नित्य अपोरुषेय वेद भी स्वतः 
प्रमाण हैं । उनका प्रामाण्य स्व4॑सिद्ध है, किसी अठुमान पर निर्भर 
नहीं । हॉ, मन से संशयो को दूर करने के लिये तर्क का प्रयोजन 
| | पड़ता हे. । ऐसा हो जाने पर वेदों का अथ स्पष्ट हो जाता हे ओर 
|| क भ के साथ ही उसकी सत्यता की प्रतीति भी हो 
| i ही. ६। इस प्रतीति या बिश्वास के लिये मीमांसक इतना ही करता 
| | है कि वेदों की अभान्तता के विरुद्ध जितने भी आक्षेप हो सकते हैं 








| 


|| उनका निराकरण करता वैदिक 
1 । करे भ॑ किसी को संदे ४ हे, जिससे चैदि ज्ञान को यथाथता स्वीकार 
| 325 
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| | ; है 7 





Pg 


के 


३३६ 


(४) अम्‌ क्या है... 


यदि प्रत्येक ज्ञान स्वतःप्रामाण्य हे ओर उसकी सत्यता भी स्वयं- 
प्रकाश्य है तो फिर भ्रम की उत्पत्ति केसे होती है? भारतीय दशनां 
में भ्रम के सम्बन्ध में गहरी छानवीन की गई है । 
प्राभाकर मीमांसकों का मत हे & कि प्रत्येक ज्ञान 
सत्य होता हे; कोई ज्ञान असत्य नहीं । जिसे हम 
भ्रम कहते हैं (जैसे रज्ञ, में सपे का आभास) उसमें . भी दो तरह के 
ज्ञाना का सम्मिश्रण पाया जाता है । एक लम्बी टेढ़ी-मेढ़ी सी वस्तु का 
प्रत्यक्ष ज्ञान, ओर पूर्वकाल में प्रत्यक्ष हुए सपे की स्मृति, ये 
दोनों ही सत्य हैं । केवल स्मरतिदोष से हम इतना भूल जाते हैं 
कि वह सपं स्मृति का विषय हे; प्रत्यक्ष का नहीं । अथात्‌ 
प्रत्यक्ष ओर स्मृति के भेद का अनुब... इसलिये हम 
रज्जुके साथ वैसा ही व्यवहार करते हैं जैसा सपे के साथ करना 
चाहिये । यहाँ दोष हमारे व्यवहार में हे । स्मृति-प्रमोष ( स्मरण 
शक्ति के दोष ) के कारण विवेकाग्रह (अर्थात्‌ भेद के ज्ञान का 
अभाव ) हो जाता है । यह दोष केवल असावात्मक ( ]२९४१५५९ ) 
अर्थात्‌ ज्ञान का अभाव मात्र है। इसे वह भ्रम नहीं कहा जा सकता 
ज्ञो भावात्मक ( ?०४४०९ ) हो अर्थात्‌ जो वास्तविक प्रतीति हो । 
प्राभाकर मीमांसकों का यह मत 'अख्यातिवाद' कहलाता है। इसमें 
भ्रम की सत्ता ही का अस्वीकार किया गया है. । 
भाट्ट मीमांसक इस मत को नहीं मानते | । उनका कहना है कि 
भ्रम केबल अविवेक ( भेद-ज्ञान का अभाव ) मात्र नहीं है । कभी- 
कभी ऐसा देखने में आता है कि मिथ्या विषय . 
( जैसे रज्जु में कल्पित सपे ) भी प्रत्यक्ष सा भासित 
होने लगता हे । आँख की पुतलियां को दबाकर 


प्रामार मत-- 
झअख्यातिवादू 


भाद्ट मत -- विप- 
रीत ख्यातिषादु 


नए स Dee Se जाओ 
४ दखिय, प्रकरण-पंचिका ( ए? ३२-३८ ) 
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देखने से दो चन्द्रमा दिखाई पड़ते हैं. । रञ्जु में सपे का भ्रमतो 
प्रसिद्ध ही है । भाट्ट मीमांसक कहते हैं कि जब हम रञ्जु मेंस 
देखते हैं और कहते हैं कि 'यह सर्प है” तो यहाँ उद्देश्य और विधेय 
देना ही सत्य हैं। जो रस्सी वर्त्तमान हे बह सांप की कोटि मेले | 
आई जाती है। संसार में सत्ता दोनों ही की है। भ्रम इस बात को 
लेकर होता है कि हम दो सत्‌ किन्तु प्रथक्‌ पदार्थों में उद्दे श्य-वि धेय 
का सम्बन्ध जोड़ देते-हैं । श्रम इसी संसर्ग को लेकर होता है, न कि 
विषयों को लेकर, जो वास्तविक पदार्थ हैं | चन्द्रमा घाले भ्रम में भी 
आकाश के दो वास्तविक भागों का.सम्त्रन्ध चन्द्रमा के साथ जोड 
दिया जातो. है, ज़िससे एक ही चन्द्रमा दो स्थाना में आभासित होता 
है । ऐसे विपयय के कारण लोग विपरीत आचरण करते हैं। भाट 
मीसांसकों का यह मत 'विपरीत ख्यातिवाद' कहलाता है (क्योंकि 
इसके कारण अकार्य में कायंता.का. खन हेता. हे. । 

इस प्रकार देखने में आता है कि प्राभाकर मीमांसक किसी ज्ञान 
में भ्रम की सत्ता स्वीकार ही नहीं करते । भाट मीसांसक भ्रम की 


सत्ता स्वीकार करते हैँ परन्तु उनका कहना हे कि भ्रम विषयों को 


स a र मही 
लेकर नहीं, उनके संसगे को लेकर होता है † परन्तु दोनों ह 
सम्प्रदाय इस विषय में सहमत हैं कि भ्रम का प्रभाव ज्ञान की... 
च es मिती. GI Bos Kos RR 2 
अपता हमरे व्यवहार पर अधिक 


रे पड़ता हे । इसके अतिरिक्त दोनों 


- हैं। परन्तु कुछ अपवादों के र 


क टा 


हो भम को अपवाद-रूप समभते हैं । सामान्यत: यही नियम है कि 
त्ये < ७ 
"कषान सत्य का दशन कराता हे । इसी विश्वास पर हमारा 


देनिक जीवन का व्यवहार चल सकता है। हाँ, कभी-कभी इस 


सका अपच के 
नियम का अपवाद भी पाया जाता है जिसे हस भ्रम का नाम देते 


हते हुए भी रबाभा विक नियम ही मान्य 
समभा जाता है। 


I 


यातला 7 ० 0 0 9 यित स र 
गय गीत लक जल 
® अकायस्य कायतया आनसू । अर्थात्‌ जो नही करना चाहिये बह करने 


थोग्य प्रतीत होता है। 


भ Le संबर.'झोर ५ 'क न्ष EE ल्न Foundation USA 


एतबाद्‌ में बहुत कुछ साइश्य है। 
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Ee 


३, ते्चनविचार 


( १) सामान्य रूपरेखा 
प्रत्यक्ष ज्ञान की यथाथता के आधार पर -मीमांसा जगत... जगत्‌ ओर 
उसके समस्त विषयों को सत्य मानती है । अतएव यह बौद्ध सत के 
शून्यवाद और क्षशिकवाद को तथा अद्वेतमत के 
टं मायावाद को नहीं मानती । प्रत्यक्ष विषयों के 
क्षी सत्यता SEN 
अतिरिक्त, यह स्वर्ग, नरक, आत्मा और वैदिक 


जगत्‌ और विषयों 


यज्ञ के देवताओं का अस्तित्व भी अन्यं प्रमाणो के आधार पर _ 


मानती हे । आत्मा और परमाणु नित्य अविनाशी पदाथ हैं। कूस 
के नियम के अनुसार सृष्टि की रचना होती हे । संसार इन तत्त्वा से 
बना हे- (९) शरीर या भोगायतन जिसमें जीवात्मा अपने-अपने 
पूवको का भोग करते हैं । (२) ज्ञानेन्द्रियाँ ओर कमन्द्रिया जो सुख- 


ढःख-भोग के साधन हैं (३) सांसारिक वस्तुए जो भोग के विषय. हैं 


सीसांसकों के सत में परमाणु ईश्वर के द्वारा संचालित नहीं होते । 
कमे के स्वाभाविक नियम के अनुसार ही वे इस तरह प्रवत्तित होते 
हैं जिससे जीवात्माओं को कर्म-फल-भे.ग कराने योग्य संसार बन 
जाता है। रे 

इस तरह तत्त्व विचार की ष्टि से मीमांसा-दशन वस्तुवादी 
( २९४॥५५८ ) ओर अनेक बसुवादी ( ?1प]॥$८ ) है । मीमांसक 


वेदवाक्य को प्रत्यक्ष से भी बढ़कर मानते हैं 1। वे स्वगं, नरक 


' अदृष्ट आदि अनेक तत्त्वों को मानते जो अतीन्द्रिय विषय होने के 


FA 


कारण अनुसत्र-गस्य नहीं हैं |“ ट 








मानते । ( देखिये श्लोक-वात्तिक, अजुप्तान 


# सब मीमांसक ऐसा नहीं मा 
में जो युक्तिया दी गई हैं 


प्रकरण, श्लोक १८३ ) । परमाखुवाद के पक्ष 
प्रमाकर-विजय में देखिय । 
१, शलोक तिक ७३।१।१।२ 
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२४९ 
(९) शक्ति और पूव 

कार्य-कारण-सम्बन्ध के विषय में मीमांसा शक्तिवाद का सिद्धान्त 
मानतो है । बीज में एक अदृश्य शक्ति होती है जिससे बह्‌ अंकुर 
है उत्पन्न कर सकता हे) जब यह शक्ति बाधित या. 
नष्ट हो जाती है, ( जैसे बीज को भू'ज देने पर ) 
तब वह काय (अंकुर ) को उत्पन्न नहीं कर सकती । इसी प्रकार 
अभि में जलाने की शक्ति है। शब्द में अर्थ-्रोधकता और क्रियो- 
त्पादकता की शक्ति है, प्रकाश में भासित करने की शक्ति है। कारण 
में अदृष्ट शक्ति मानना इसलिये आवश्यक है कि विना उसके ह्म 
इस बात की उपपत्ति नहीं कर सकते कि कहीं-कहीं कारण ( जैसे 
बीज या अश्नि ) वत्तेमान रहने पर भी कार्य ( जैसे अंकुर या दहनः 
क्रिया) की उत्पत्ति नहीं होती । मीमांसक यह कहेंगे कि इन अवस्थां 
में कारण-द्रव्य विद्यमान रहते हुए भी उसकी कारणा-शक्ति किसी 
५ हेतु से नष्ट या अभिभूत हो गई है जिससे कार्य की उत्पत्ति 
नहीं होती । 
| नेयायिक इस अदृष्ट-शक्ति को नहीं मानते । उनका कहना है कि 
| बिना इसे माने हुए भी उपयुक्त समस्या का समाधान किया जा 
सकता है। बाधाएं नहीं रहने पर कारण कार्य को 
उत्पन्न करता है, और बाधाएँ रहने पर नहीं उत्पन्न 
हः करता है। अर्थात्‌ बाधाओं. के अभाव में कार्य 


झहष्ट शक्ति 8 


-'न्यान्यमत का 





हुए कहते हैं कि तब तो, न्यायमत के अनुसार भी, कार्य की उत्पत्ति 
ho इ < 

के लिये कारण के अतिरिक्त और कुछ बस्तु ( अर्थात्‌ बाधा का 
अभाव ) भी आवश्यक मानना पड़ेगा। फिर अन्तर क्या रहा ! 


यदि आर कुछ मानना ही है तो अभाव पदाथ में क्रियोत्पादक शक्ति 


मानने के बदले भाव-पदार्म (जैसे बीज ) ही में बह शक्ति क्यों 
नही मानें? : । 


® देखिय, शास्त्र-दीपिका ( 
_ (९-0. 6 Sanskrit Academy, 





Pee ese... 
प 0 कसक फेन्किक्ः40.्ह 75१४ ० ) 


5.८ पुड 
ES र 





~ | _ ~ i i ००००००० 
^ उन्न होता है, भाव में नहीं । मीमांसक इस आक्षेप का उत्तर देते 
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इस अदृष्ट शक्ति के सिद्धान्त के द्वारा मीमांसा एक बड़ी समस्या 

का समाधान करती हे | जव उस कम का अस्तित्व ही नहीं रहेगा तो 
क आज का किया हुआ कम ( जैसे यज्ञ इस जीवन 
के बाद परलोक में केसे फलित होगा? मीमांसा 

का मत है कि इस लोक में किया हुआ कम एक अगष्ट शक्ति का. 
प्रादर्भाव करता है-जिसे अपूव कहते हें । यह कम का फल भोग 
करने कौ शित हैँ जी समय पाकर फलित होती है। कर्म-फल का 
व्यापक नियम यह है कि लौकिक या वैदिक, सभी कर्मा के फल 


संचित होते हैं । अपूर्व का सिद्धान्त उसी का एक अंश है | 
(२) आत्म-विचार पीठ & 


मीमांसा में आत्मा का विचार बहुत कुछ उसी तरह से किया 
गया है जैसे अन्यान्य वस्तुवादी और अनेकःबस्तुवादी दशनो में 
( यथा न्याय-वैशेषिक में ) । आत्मा नित्य अवि- 
नाशी द्रव्य है जो वास्तविक जगत्‌ में वास्तबिक 
७ शरीर के साथ संयुक्त रहता है। मृत्यु के उपरान्त 
भी यह अपने इस जन्म के कर्मों का फन्न भोग करने के लिये 
विद्यमान रहता है। चेतन्य आत्मा का वास्तविक स्वरूप नहा, किन्तु 
एक ओऔपाधिक गुण है जो अवस्था-विशेष में उत्पन्न हा जाता है। 
सपप्तावरधा तथा मोक्षावस्था में आत्मा को चतन्य नहीं रहता क्योकि 
उसके उत्पादक कारणों (जैसे इन्द्रिय शरीर विषय का स योग आदि) 
का अभाव हो जाता है। जितने जीव हैं उतने ही आत्मा है। अर्थात. 


प्रत्येक जीव में प्रथक-प्रथक्‌ आत्मा है। जीवात्मा बन्धन में आते हैं 


आर उससे मोक्ष भी पा सकते हें । इन सब बातों में मीमांसा के 


1०). पंचिका (पु० १८४-३१) 


य्ाससा का 


&8 देखिये, शाएत्र-दीरिका (४० ८०), प्रकरण 


शायर भाष्य २।१॥९ 
+ देखिये, श्लोक-वातिक ( आरमवाद ), शास्त्रदीपिका ( थाव )) 


प्रकरणु-पंचिका ( प्रकरण रू ) 
JK Sanskrit Academy, Jammmu. Digitized by 53 Foundation USA. 
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विचार प्रायः बही हैं जो पूर्वोक्त अन्यान्य अस्तिक दर्शनों के। 
अतएव पुनरुक्ति करना अनावश्यक है । 


आत्मा का ज्ञान केसे होता है इस सम्बन्ध में कुछ बातें उल्लेख- 
नीय हैं । भाट सम्प्रदाय का मत है कि आत्मा का ज्ञान कभी कभी 
होता है, प्रत्येक विषय-ज्ञान के साथ आत्मःज्ञान 

०500. नहीं होता । जब हम आत्मा पर विचार करते हैं तब 
अपना वाध हाता हे के में हूं'। इसे अहंवित्ति ( Stlf-conscious 
11९55) कहते हैँ । इसी का विषय (०51००६) जो पदार्थ होता हे वह 
आत्मा है । प्राभाकर सम्प्रदाय इस मत को नहीं मानता। उसका 
कथन है कि 'अह॑बित्ति' की धारणा ही अयुक्त हे 
क्याकि एक हो आत्मा उसी ज्ञान का ज्ञाता (50७ 
> 1९0०) आर ज्ञेय विषय (0७/९८४) दोनों एक साथ नहीं हो सकता । 
जेसे, वही अन्न भोक्ता और भोज्य दोनों एक साथ नहीं हो सकता | 

कत्ता आर कम के व्यापारों में परस्पर-विरोध होता है। एक ही क्रिया में 

एक ही साथ एक ही वस्तु कर्ता और कर्म दोनों नहीं हो सकती। 

Fs विषयज्ञान में उसी ज्ञान के द्वारा आत्मा कत्ता के रूप में 
6; उद्भासित होता है | इसलिये जब हमें कोई भी ज्ञान होता है (जैसे 

„ यह घडा हे.) तब हम कहते हैं 'में बड़ा देख रहा हूँ! अथवा 'मुफे घड़े 


न हो रहा है? 
का ज्ञान हो रहा है? । यदि यहाँ मैं स्वयं ज्ञाता के रूप में प्रतीत नहीं 


होता तो फिर मेरे ओर दूसरे व्यक्ति के ज्ञान में अन्तर किस आधार 
, पर कायम किया जाता ? & 


भाभाकरमत 








I 







14 

क! के साथ आत्मा का ज्ञान उद्धासित होता तो “मै इस घड़े को नान 
भा दृ मत _- सहाई) ऐसा भाव सवदा वत्तसान रहता | परन्तु 
बज 


Mg विषय-ज्ञान के साथ ऐसा भाव नहीं होता | 
' इससे सूचित होता हे कि आत्मज्ञान बिया का (== सक य सहचर नहीं 


“पशा 


_ देले हनन, (९०,१४८)४००० by $3 Foundation USA 
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इसके उत्तर से भाद संम्प्रदाय का कथन है कि यदि प्रत्येक विषयः 


न्य 
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है। वह कभी उदित होता है, कभी नहीं होता । अतएव वह विषय- 
ज्ञान से भिन्न हे । तव रहा कर्तां ओर कर्म का विरोध | सो यह कोरा 
_शब्द-जाल हे । यदि दोनों में वास्तविक विरोध होता तो यह वेदिक 


डक 


विधिवाक्य कि श्रात्मानं विद्धि ( अपने आत्मा को पहचानो ) 


थवा यह लोकिक प्रत्यय कि में अपने को जानत! हुँ' बिलकुल _ निर्‌- 








*<*८- 
भा vauer enn 


नहीं होता तो फिर अतीत काल में अपने आत्मा क अस्तित्व का 








TE कळक नक 


करना कैसे संभव होता ? क्योंकि अतीतकालीन आत्मा तो इस ज्ञान 
का ज्ञाता हे नहीं, यह केवल वत्तेमान-कालीन आत्मा के स्मृतिज्ञान 
का विषय हो सकता हे । इससे सिद्ध होता हे कि आत्मा ज्ञान का 
विषय हो सकता है । & 
इसी प्रश्न से लगा हुआ एक दूसरा प्रश्न उठता है#-ज्ञान का 
का ज्ञान केसे प्राप्त होता हे ?/ प्राभाकर मीमांसकों का 'अत है कि 
प्रत्येक विषय-ज्ञान में, जैसे, “सैं यह घड़ा जानता 
हूँ” तीन अंग विद्यमान रहते हैं- (१) ज्ञाता अर्थात्‌ 
जानने वाला (मैं) (२) ज्ञेय जो विषय जाना जाता हे (जैसे घड) 
ओर (३) ज्ञान (अर्थात्‌ घड़े को जानना) । इन तीनों का ज्ञान एक 
साथ होता है । इसे 'त्रिपुटीज्ञान' कहते हैं । जब कभी ज्ञान उत्पन्न होता 
हे तब बह्‌ ज्ञाता, ज्ञेय और अपने, इन तीनों को प्रकट करता है । 
अतएव ज्ञान, ज्ञाता और ज्ञेय का प्रकाशक होने के साथ-साथ स्वयं- 
प्रकाश भी होता है । परन्तु इसके विपरीत भाट मीमांसकों का कहना 
है कि ज्ञान स्वभावतः अपना विषय स्वयं नहीं हो सकता, जैसे अंगुली 
का अग्रभाग अपने को नहीं छू सकता । तव हम यह केसे जानते हैं। 
कि हमें अप्रुक विषय का ज्ञान हो रहा है? इसके उत्तर में भाट 
मीमांसक कहते हैं किं जब हमे कोई बिषय प्रत्यक्ष होता है तत्र वह 
या तो परिचित रहता है या अपरिचित । यदि वह ज्ञात (परिचित) । 
_रहता हे तब उस जतिता के आधार पर हम यह निष्क निकालते 


® देसम राखी पिका (यफ, पक्षाशाशेनाटे छोडटापर०१ by 83 Foundation USA 
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कि.हमें उस विषय का पूव ज्ञान था । इस तरह ज्ञान का 


प्र ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं होता । वह परोक्ष रूप--से ज्ञातता के आधार पर - 


अनुमान क द्वारा प्राप्त हाता ह । 


४, धर्म-विचार 


( १) वेदों का महत्त्व 
मीमांसक जगत-कत्ता_या ईश्वर को नहीं मानते । नित्य वेद-ज्ञान 
की सर्वोपरि महत्ता स्थापित करने की धुन में मीमांसा को ईश्वर की 
वेदिक म 


कम बरावर ) हो-जायगा, शायद इसलिये मीमांसा में ईशवरवाद का 
मण्डन नहीं पाया जाता। मीमांसा. की दृष्टि में वेद नित्य ज्ञान के 
भंडार तो हैं ही, उससे अधिक वे शाश्वत ( नित्य ) विधि-वाक्यों या 
नियमों के आगार हैं. जिनके अनुसार आचरण ( यज्ञादि क्रियां) 
करने से हम धमे प्राप्त कर सकते हें । उस तरह धर्म का अथं ही हो 
जाता है वेंद-विहित कत्तव्य । कक्तेव्यता ओर अकत्तेव्यता का 
मानदण्ड वेद्‌-वाक्य ही है | वेदिक आदेशों के अनुसार जीवन ही 
उत्तम जीवन है | 
(२) कर्त्तव्यता 


वेदिक युग में जो यज्ञ किये जाते थे वे अग्नि, इन्द्र, वरण, सय! 
आदि देवताओं को स्तुति और आहुति के द्वारा सन्तुष्ट करने के लिये, 
इनन जिससे वे इष्टप्रदान या अनिष्ट-निवारण कर! 
मीमांसा वेदिक धर्म की शाखा है ।. परन्तु उसमें 

कम-काण्ड ( वेदिक प्रक्रियाओं ) को इतना अधिक महत्त्व दिं 


गया है. कि देवताओं का स्थान गोण हो गया है । देवता केवर 
सम्प्रदान-कारक सूचक पद सात्र हैं ( जिनके लिये हवि या आहुति 


हीः जाती. हवै.) । बके गुण्माण्यकाण णको पक्षी” पेहीं हे | उतर 


आवश्यकता नहीं प्रतीत होती । बल्कि ईश्वरको ' 
Do ee Se 
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उपयोगिता केवल इसी बात को लेकर हे कि उनके नाम पर होम 
केया जाता है । एक प्रसिद्ध मीमांसक $ का मत है कि यज्ञ करने का 
प्रधान उद्द श्य पूजा या देवता को सन्तुष्ट करना नहीं, वरन्‌ अपने 
(आत्मा को शुद्ध करनो अर्थात्‌ आध्यात्मिक उन्नति है। वेदिक कम 
सीलिये करना चाहिये कि वेद हमें ऐसा करने के लिये आदेश देते 
हैँ । इनमें कुछ 'काम्यकम? हैं जो स्वरे, बृष्टि आदि की कामना से 
किये जाते हैं परन्तु कुछ कमे ( नित्य और नैमित्तिक कर्म ) ऐसे 
आवश्यक कम हैं, जिनका पालन करना इसीलिये कर्त्तव्य दकि वदे) 
की वेसी आज्ञा हे । यहाँ कम्रेकाण्ड के माग से मीमांसा का धम- 
शास्त्र अपने चरम उत्कष-विन्दु पर पहुँच जाता है जहाँ८निष्काम केम केम 
( Duty for Duty’s 8४८४ ) ही धम साना जाता है । प्रसिद्ध जमन 
दाशनिक कांट (£471) की तरह मीमांसक भी कहते हैं कि कत्तेञ्य- 
पालन इसलिये नहीं करना चाहिये कि उससे हमारा उपकार होगा बल्कि 
इसलिये कि कत्तव्य पालन करना हमारा धर्म हे । कांट की तरह 
उनका भी यह विश्वास है कि यद्यपि सकाम भाव से धम नहीं करना 
चाहिये तथापि यह सृष्टि ऐसी हे कि जो धर्म करता हे बह उसके 
फल ( सुख ) से बंचित नहीं रह सकता । अन्तर केवल इतना ही है 
कि जहाँ इस फल के वितरण के लिये कांट ईश्वर का सहारा लेते 
| मीमांसक केवल कर्म-फल के स्वाभाविक नियम का अवलम्बन 

करते हें । कांट के लिये कत्तव्यता का मूल-स्लोत हे आत्मा का उच्चतर 
रूप ( [18167 5०16 ) जिससे उसका निम्न रूप ( ८०७९ 5९) 
अनुप्रेरित होता है) । मीमांसक के लिये कर्त्तव्यता का मूल स्रोत 
एकमात्र अपोरुपेय वेद्‌-वाक्य है जो निष्काम कम करने के लिये 


आदेश देता है । 





(३) निःश्रेय 
प्राचीन मीमांसकों के मत में स्वगे (अर्थात्‌ नित्य निरतिशय 
आनन्द की प्राप्ति ) ही जीवन का चरम लक्ष्य साना गया है । 


देहलि, रुहाएास लिक ont Fi)ea by S3 Foundation USA 





i 


£ 





(क 
| 





निष्काम घर्मांचण ऑर आत्मज्ञान क प्रभाब से पूवकर्मा के 


मुक्ति या सेच कहते हे. । शरीर, इन्द्रिया, सन सभी के बन्धन से 
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इसालये कहा गया है- सर्गकामो यजेत । अर्थात्‌ जो स्वगे चाहता 
बर मो 2 दे वह यज्ञ करे | सभी कर्मों का अन्तिम उद्देश्य 
हैः स्वगेप्राप्रि | परन्तु धीरे-धीरे मीमांसक गण भी 
अन्यान्य भारतीय दर्शना की तरह मोक्ष ( अर्थात्‌ सांसारिक बन्धनों 
से मुक्ति) को सबसे बड़ा कल्याण (नि निःश्र यस ) मानने लगे। | 
उनका मत है कि यदि सकाम भाव से (किसी विषय की प्राप्ति की ; 
इच्छा से ) कर्म ( पुण्य या पाप कमे ) किया जाय तो उसके फलः | 
स्वरूप वारंब्रार जन्म लेना पड़ता है | जब मनुष्य समक जाता हे | 
कि समस्त सांसारिक सख दःख-मिश्रित होते हैं ओर वह इस 
सांसारिक जीवन से ऊब जाता है, तब वह अपनी वासनाओं को : 


स्वगं धोर मो 





दमन करने की चेष्टा करता है और पाप-कम से विरत होकर उन । 


संभी कर्मा को भी छोड़ देता हे जो सुख-प्राप्ति के निमित्त किये जाते | 
हैं। इस तरह पुनजन्म ओर भवबन्धन से छुटकारा मिल जाता 


संचित संस्कार भी क्रमशः लुम हो जाते हैं । तन इस जन्म के वाद 
पुनजेन्म नहीं होता ओर कम का बन्धन छूट जाता हे । अर्थात्‌ जन्म 


मृत्यु के चक्र से सदा के लिये छुटकारा मिल जाता है । : है । इसी को. 


RR 


आत्मा सुक्त हो जाता है और एकबार बन्धन का नाश हो जाने पर 
फिर कभी वह जन्म-मरण के जाल में नहीं फसता & । 

यह पहले ही कंहा जा चुका है कि मीमांसा में चैतन्य को आत्या 
का स्वाभाविक गुण नहीं माना जाता। जब आत्मा शरीर अर 
इन्द्रियं के द्रारा विषयों के सम्प में आ जाता हैं 
तभी उसे सुख-दुःख आदि के अनुभव यः ज्ञान हाते 
हें । मुक्त आत्मा. शरीर इन्द्रियों और मन से प्रथक हो जाता दै. 
इसलिये उसमें चैतन्य का धर्म नहीं रहता । अतएव वह सुख-दुःख 


का अठभन नहीं कर सकता । अत सोच्षावस्था आननद की अवस्था 





मोचावस्था 
CO 


क कण moO Greed 0755 R0Udaा 9% 
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नहीं है | यह अवस्था इसलिये वांछनीय है कि इसमें सभी दुःखों का 
सर्वदा के लिये अन्त हो जाता है। यह वह अवस्था हे जिसमें 
आत्मा सुख दुःख से परे, अपने यथार्थ स्वरूप में रहता है । 
आत्मा को इस स्वस्थ-साव का इसके सिवा और शब्दों में वर्णन 
नहीं किया जा सकता कि उसमें केवल सत्ता और चैतन्य की 
निहित शक्ति ( वास्तबिक चैतन्य नहीं ) विद्यमान रहती है । 
(४) क्या मीमांसा-दशन अनीएवरवादी हे ? 
कया सीमांसा-दशन को निरीश्वरवादी कहना चाहिये ? मीमांसा 
वेद की इतनी कट्टर अनुयायिनी है, इसको ध्यान में रखते हुए यह 
विश्वास करना कठिन प्रतीत होता है कि मीमांसा 
` वैदिक ईश्वर को नहीं मानती है। परन्तु मैक्समूलर 
(Maxmuller) + साहब का कहना है कि मीमांसकों ने सृष्टिकर्त्ता 
के विरुद्ध जो युक्तियाँ दी हैं, उनसे यही सिद्ध होता है कि यदि ईश्वर 
को स्रूष्टिकत्तां मान लिया जाय तो उन पर क्रूरता, पक्षपात आदि 
के दोष आरोपित हो जाते हैं | परन्तु स्रष्टिकत्ता के हप में ईश्वर को 
नहीं मानने का अथ निरीश्वरवाद नहीं हे । सैक्समूलर साहब 
कहते हें कि कुछ सर्वे ्वरवादी ( ?३६९।७६८ ) दशन ( जैसे अद्वैत 
वेदान्त या 9910029 का दशेन ) भी तो सृष्टि को यथाथ नहीं मानते 
परन्तु वे सृष्टिकत्ता के रुप में ईश्वर को नहीं मानते, इसलिये उन्हें 
निरीश्वरवादी कहना न्यायसंगत नहीं होगा । 
यदि मीसांसा को वैदिक परंस्परां की दृष्टि से ( जिसपर मीमांसा 
को इतना गर्व है) देखा जाय तो प्रायः मैक्समूलर साहब का 
कहना ठीक हैं । परन्तु मीमांसा जो स्वयं कहती 
ओर करती है, उस इष्टि से देखने पर उनका 
® देखिये, शास्त्र-दोपिंका ( ए० १२४-३१ ) 
† देखिये, The Six Systems of Indian Philosophy 
_ (Chap, ५ ) स्वर्णीय डा» पशुपतिनाथ शास्त्री ने भी अपने 177०१५८ 
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विचार सब था भाद्य नहीं हो सकता । जब हम देखते हैं कि प्राचीन 
मीमांसक ईश्वर के वारे में चुप हैं आर पीछे के मीमांसक जेना को 
तरह ईश्वर के अस्तित्व के प्रमाणों का खंडन करते हैं (आर 
ईश्वरवाद के लिये नये प्रमाण भी नहीं देते ) तो हमारे पास ट्स 
बात के लिये कोई प्रमाण नहीं रह जाता कि वैदिक धर्म के ईश्वर में 
कभी उनकी आस्था थी। हाँ, वैदिक देवताओं का यज्ञा से अविच्छेब 
सम्बन्ध है। इस आधार पर कहा जा सकता है क्रि मीमांसा 
बहुदेवतावादी ( P०।५६१९।५६।८) है । परन्तु यह विचार भी 
निःसंदेह रूप में कहीं माना जा सकता, क्यों के इन देवताओं का 
अस्तित्व केवल वैदिक मन्त्राँ में ही है। न कहीं इनकी प्रथक्‌ सत्ता 
मानी गई हे न इन्हें पूज्य ही स्वीकार किया गया हे ® । वैदिक 
मंत्र पूजास्थान में देवता के अधिष्ठान से अनुप्रेरित हुए हैं । परन्तु 
मीमांसा इस बात पर आश्चर्ये करती है कि एक ही देवता एक ही 
समय में भिन्न-भिन्न पूजास्थाने, में ( जहाँ उनका आवाहन किया 
गया है ) कैसे उपस्थित रह सकते हैं। इसलिये यह भी कहना 


- युक्तिसंगत नहीं होगा कि मीमॉसा अने केश्वरवा दी है † । 


मीमांसा के देवता महाकांञ्या के अमर पात्रों की तरह हैं। 
वे देशःकाल-जगत्‌ के नहीं हैं। वे यथाथ पुरुष नहीं, किन्तु आदरः 
स्वरूप हैँ । परन्तु एक अथे में वे इन पात्रों से अधिक हैं, क्योंकि वे 
काल्पनिक नहीं । वे शाश्वत स्वत:-प्रकाश्य चरित्र हैं, क्‍योंकि वे नित्य 
स्वतःप्रकाश्य वेदों में बर्णित हैं।' ऐसे देवताओं में ऐखर्य और 
पवित्रता का भाव भले ही मिल सके परन्तु वैदिक ईश्वर का भाव उनपे 
नहीं आता । अतएव वैदिक परम्परा की दृष्टि से मीमांसा का 
निरूपण करना उचित नहीं। परम्परागत धर्म के अंग, शरीर के अंग. 
की तरह, अनुपयोग से जीण हो जाते. हें । सोमांसा-दर्शन जीवंत 


का जो नकशा खींचता हे उसमें बैदिक ईश्वर का कोई व्यावहारिक 
क हीइ च्यावर 


देहि डा `. ऱ्य 
® देखिये, दा० गंगानाथ झा द्वारा छोकबातिक का अर जी अनुवाद । 
त. देसि य असिरा ेनिका०(ुङ उस by 83 Foundation USA J 
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प्रयोजन नहीं पड़ता | अतएव वैदिक ईश्वर धीरे-धीरे मिट गये हैं । 
मीमांसा-उशेन सानव-जीवन के इतिहास के इस स्बाभाविक नियम 
का एक दृष्टान्त है कि केसे साधन का महत्त्व अतिरंजित होने से 
बह स्वयं साध्य का आसन ग्रहण कर लेता हे और मन्दिर, तथा 
सन्त महात्माओं की वेदी पर ईश्वर का वलिदान चढ़ जाता है। 
मीमांसा ने वेद के महत्त्व को इतना अधिक बढ़ाया हे कि वैदिक 
युग में देवताओं में जो ज्वलन्त विश्वास था वह धीरे-धीरे म्लान हो 
गया । फिर भी वेदिक वाक्यों का प्रामाण्य और अर्थ का सृक्ष्म-विचार 
करते हुए मीमांसा ने जिन युक्तियो और सिद्धान्तों का- उद्भावन किया 
हे वे बहुत ही उच्च कोटि के हैं और इसलिये मीमांसा को दशनों में 
एक आदरणीय स्थान प्राप्त है। 


CC-0. JK Sanskrit Academy, Jammmu. Digitized by 53 Foundation USA 


N.C, PE 
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वेदान्त दर्शन 
१, विषय-प्रवेश | 


RSIS” WIS in 
TTS र 


(१) वेदान्त दर्शन की उत्पत्ति और विकास 


९ < 
वेदान्त’ का शब्दार्थ है वेद का अन्त । प्रारम्भ में इस शब्द से 
उपनिषदो का बोध होता था। पीछे उःनिपदों के आधार पर जिन 
विः ~» क > ~ क़ च्मा ऱ्य ~ Cet ड॒ 
वेदान्त? का अथं र य [ES ड च क्ट प > 
शब्द का व्यवहार होने लगा | उपनिषदां को भिन्न” 
भिन्न अशर सें वेद का अन्त कहा जा सकता है । 


(१) उपनिषद्‌ वैदिक युग के अन्तिम साहित्य हैं । वैदिक कालं 
से तीन प्रकार का साहित्य देखने में आता हे । सबसे पहले वैदिक 
मन्त्र जो भिन्न-भिन्न संहितां ( ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद ) में 
संकलित हैँ। ततः पर त्राह्मण-भाग जिसमें वैदिक कमंकाण्ड की 

_विवेचना है। अन्त में उपनिषद्‌ जिसमें दार्शनिक तथ्यों की आलो? 
चना हे । ये तीनों मिलकर “भ्रति” या विद? ( अधिक व्यापक र्थ 
में ) कहलाते हैं । 


(९) अध्ययन के विचार से भी उपनिषदों की बारी अन्त में 
याती थी । लोग सामान्यतः संहिता से शुरू करते थे । गृहस्थाश्रम 
सें प्रवेश स पर गृहुस्थोचित कमे ( यज्ञादि ) करने के लिग 

ब्राह्मण! का प्रयोजन पड़ता था । वानप्रस्थ या संन्यास लेने पर 
सणा हा आक) इसलिसे कहते-येशकिळ्करण्य या वत 
_ में एकान्त न 'बिताते हुए लोग जगत्‌ का रहस्य और जीवन का 
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उद्देश्य समझो की वेष्टा करते थे | उपनिषदों का विकास इसी 
'आरण्यकन्साहित्य से हुआ है । 

(३) उपनिषद्‌ को इस अथ में भी वेद का अन्त माना जा 
सकता है कि वेदों में जो विचार पाये जाते हैं उन्हीं का परिपक रूप 
उपनिषदू में पाया जाता है । स्वयं उपनिषदों में ही कहा गया है कि 
वेद-वेदाङ्ग आदि सभी शास्त्रा का अध्ययन कर लेने पर भी मनुष्य 
का ज्ञान तब तक पूर्ण नहीं होता जब तक वह उपनिषदों की शिक्षा 
प्राप्त नहीं करता । & 


उपनिषद ( उप +नि+सद्‌ ) का अथ है 'जो ईश्वर के समीप 
पहुंचावे! अथवा जो 'गुरु के समीप पहुँचावे' | † यह दूसरा अथ 
इस बात से भी मेल खाता है कि उपनिषदों के 
सिद्धान्त गूढ रखे जाते थे अर्थात वे केवल कुछ 
चुने हुए अधिकारी शिष्यां को ही बताये जाते थे 
जो गुरु के समीप ( उपासन्न ) बेठते थे | उपनिषदा को वेद्‌ का 
गूढ रहस्य समभा जाता था, इसलिये उन्हे वेदोपनिषद्‌ $ भी कहा 
जाता था। भिन्न-भिन्न कालां ओर स्थानां में, भिन्न-भिन्न बैदिक 
शाखाओं में नाना उपनिषद्‌ बने । ६ यद्यपि उन सब्रों में मूलतः 
विचार-साहश्य हे, तथापि भिन्न-भिन्न उपनिषदां में जिन समस्याओं 
की विवेचना की गई है ओर उनके जो समाधान दिये गये हैं उनमें 


5) 


कुछ विभिन्नता भी पाई जाती है । अतएव काल-क्रम से आवश्यक 


वेदान्त का 
खाहित्व 





5 देखिये, छान्दोग्योपनिषद्‌ ( अध्याय, ३,७ ) 

† देखिये, कठ, तैत्तिरीय और बृहदारण्यक में शंकर की भूमिका | 

1 डप पूवक सद्‌ धातु का व्यवहार उपतिषष में गुरु के समीप शिक्षा 
बैउने के अर्थ में किया गया हे । 

$ देखिये, तेस्तिरीष्र, १।११ 

| ११२ डपनिषदों को नामाबली के लिये [2६९७६३ की HiSt0ry 
of Indien, Rhilosphsrd, Vollage.28 hs दे जिसे, ७ usa 

-_ २३ र 


ति की 


ST ७ 
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होने लगा कि भिन्न-भिन्न उपनिषदों में जो विचार हैं उनका विरोध. 
परिहार कर'सव-सम्मत उपदेशों का संकलन किया जाय । इसी 
उद्देश्य से प्रेरित होकर बादरायण ने ब्रह्मसूत्र ( जिसे ेदान्तपूतर 
शारीरकसूत्र, शारीरक-मीमांता या उत्तर-मीमांधा भी कहते हैं) की 
रचना की । ह 
वाद्रायण ने उपनिषदों का ऐकमत्य स्थापित करने का प्रयास 
किया है । उनके विरुद्ध जो आक्षेप किये गये हैं या किये जा सकते 
नह हैं उनका भी परिहार उन्होने किया है। उनके सत्र 
न्य भिन्न प्रकार से होने लगी । ब्रह्मसूत्र पर अनेक भाष्य 
लिखे गये जिनमें भाष्यकारो ने अपनी-अपनी दृष्टि से वेदान्त का 
प्रतिपादन किया । प्रत्येक भाष्यकार यह सिद्ध करने की चेष्टा में लगे 
कि उन्ही का भाष्य श्रुति ओर मूलग्रन्थ (सूत्र) का असली तास 
बतलाता है। हरएक भाष्यकार एक-एक वेदान्त-सम्प्रदाय के प्रवत्तक 
बन गये। इस तरह शंकर, रामानुज,- भध्वाचाय, बल्लभाचाये, 
निस्बाक आदि के नाम पर भिन्न-भिन्न सम्प्रदाय चल पड़े । वेदान्त 
के किसी सम्प्रदाथ से केवल उन दार्शनिकों का बोध नहीं होता जो 
सिद्धान्ततः उस बिचार को मानते हैं, अपितु उस विशाल जनसमूह 
का भी बोध होता है जो व्यवहारतः उस सिद्धान्त के अनुयायी होकर 
अपने जीवन को उसी सोचे में ढालने का प्रयत्न करते हैं । ईस 


प्रकार वेदान्त का प्रभाव अभी तक लाखों व्यक्तियों के ज़ीवन गे 
वत्तमान हे । 


भाष्या के अनन्तर वेदान्त पर अनेकों टीका-टिप्पणियों तथा 
स्वतन्त्र ग्रन्थों की रचना हुई । प्रत्येक सम्प्रदाय के विद्वान अपने 
अपने पक्ष का स्थापन तथा प्रतिपक्षियों के मत. का खण्डन 


लगे। हा त वेदान्त के साहित्य का भंडार बढ़ते-बढ़ते बहु 
समृद्ध हो गया 
र सि? Cg किन्तु उसका थ 108 08 dby ड म भी.तकुऽम्रक शित ह 
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अत्यन्त संक्षिप्त हें। अतः उनकी व्याख्या भिन्नः | 


जक „ 
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वेदान्त का मुख्य विषय जिस पर भिन्न-भिन्न सम्प्रदायो का मत- 
भेद है यह हे कि जीव ओर ब्रह्म में क्या सम्बन्ध है? मध्वाचाये 
प्रशृति कुछ विद्वानों का मत है कि जीव और ब्रह्म 
(आत्मा और परमात्मा) विल्कुल भिन्न-भिन्न हैं । 
इस मत को 'द्वेतवाद? कहते दँ । शंकराचार्य ग्रभ्नति को मत है कि 
दोनों विल्कुल अभिन्न हैं। इस मत को अद्वेतवाद कहते हैं। 
रामानुज प्रति आचार्यो का मत है कि दोनों कुछ अंश में भिन्न ओर 
कुच अंश में अभिन्न हे । इस मत को 'विशिष्टाद्वेतवाद' कहते हैं । 
इस प्रकार जीव ओर ब्रह्म के भेद, अभेद ओर भेदाभेद सम्बन्ध 
. स्थापित करने वाले अनेक मत हैं, जिनके नाम गिनाने से लम्बी 
सूची बन जायगी । इनमें सब से प्रसिद्ध हे शंकर का अद्वेत ओर 
रामानुज का विशिष्टाद्वेत । 
वेदान्त के विकास में तीन युग देखने में आते है । (१) आदि- 
काल में श्रुति या वेद का साहित्य, विशेषतः उपनिषद्‌ का साहित्य, 
पाया जाता हे जो वेदान्त का मूल स्रोत कहा जा 
सकता है । इस युग में वेदान्त के विचार विशेषतः 
-द्रष्टाओं की रहस्यसय अनुभूतियों तथा कवित्वमय उदूगारों के रूप में 
प्रकट हुऐ हैं । (२) मध्यकाल बहू है जिसमें इन विचारों का संकलन, 
समन्वय तथा युक्तिपूबक प्रतिपादन किया गया हे । इस युग का 
प्रधान ग्रन्थ हे त्रह्मतूत्र । (३) अन्तिम काल में हम उन समस्त भाष्यों 
` टीकाओं तथा अन्यान्य ग्रन्थों को रखते हैं जिनमें वेदान्त के विचारों 
को तके की कसोटी पर रख कर विचार किया गया हैः अर्थात्‌ वेदों 
की दुहाई न देकर स्वतंत्र युक्तियों का अवलम्वन किया गया है। 
यद्यपि इनमें प्रत्येक युग की विचारधारा की प्रथक-प्रथकू 
समीक्षा करना संभव हे तथापि स्थानाभाव के कारण उन सबों का 
एक ही साथ विचार किया जायगा । अपने देश के प्राचीन पंडितों 
की हृष्टि में वेदान्त की विचार-धारा नदी की धारा की तरह एक स्रोत 
- से.निकलीग्हुई,अमित्न' भिक्ष"अंवस्थाओं ० सेहोकरे व्माभे०यक्ती हुई 


हेत ग्रोर भद्दे तवाद 


वेदान्त का विकास 
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क्रमशः विस्तीणं और अनेक शाखाओं में प्रवाहित होती गई है । अब 
वेद-उपनिषद्‌ से वेदान्त के विकास का दिग्दर्शन किया जाय | ह 


(२) वेदों श्रौर उपनिषदों से वेदान्त का विकास 


शी ऋक्‌ ,यजु: ओर साम, इन तीन वेदों में ऋग्वेद आधारभूत मूलः 
ग्रन्थ है । शेष दोनों (यजुर्वेद अर सामवेद) में यज्ञों के निमित्त 
ठ भिन्न क्रमों से ऋग्वेद के मन्त्र आये हैं । ऋग्वेद 
वैदिक देवता डव क कर 
के मन्त्र मुख्यत: अग्नि, मित्र, इन्द्र, वरुण आदि 
देवताओं को स्तुति में आये हैं । उनमें भिन्न-भिन्न देवताओं की 
शक्तियों ओर श्राश्चयेजनक कार्यो का वशन किया गया है और 
उनसे सहायता या वरदान की प्राथना की गई है । स्तुतिपाठ के 
साथ-साथ हवन कुण्ड में घृत आदि वस्तुओं की आहुति देकर 
देवताओं को प्रसन्न करने के निमित्त यज्ञ किया जाता था । ये देवता 
क्या हैं, प्रकृति के विभिन्न अंशो में अन्तनिर्हित अधिष्डाता हैं. जो 


he) [eS 
उन्हें 


हं संचालित करते हें । यथा अम्नि, सूर्य, बायु, इन्द्र, आदि। 


| 


९ 


जीबन, कृषिकार्यं ओर अभ्युदय, सब कुछ इन्हीं की कृपा पर निर्भर 

समझा जाता था | वैदिक ऋषियों का विश्वास था कि प्रकृति के सभी 
| कार्ये सर्वव्यापी नियम (ऋत”) के अनुसार होते हें जिससे सभी 
|! जीव और विषय परिचालित होते हैं । इसी ऋत के हारा चन्द्र, सूर्य 
। आदि ग्रह अपने स्थानों पर अवस्थित रहते हैं। इसी ऋत के हारा 
। सभी जीवों को न्यायानुसार कर्म के फल मिलते हें । 










अनेक ईशवरों में विश्वास रखना अनेकेश्वरवाद्‌ (P०[५६heism) 
कहलाता हे । अतएव वेदों को बहुधा अनेकेश्वरबादी कहा जाता है। 
पत क परन्तु वैदिक विचार-धारा में एक विशेषता है 


जिसके कारण इस मत को मानने में स'देह होता 
है ॥ बात यह है कि जिसी देवता 


कुछ मान लिया गया हैं 


न 
द्र - 
ग 


दसी ोजमी मि कोकि को सव”. 











शक्तिमान्‌ ईश्वर समभ कर स्तुति को. गई हे । अतएव मेक्समूलर 
साहब का विचार है कि वेदिक धर्म को अनेकेश्वरवाद 
कहना ठीक, नहीं हे । इसके लिये वे एक नया शब्द गढते हैं 
'हिनोथीञ्म’ ( Henotheism ) । 

वेदिक धम को अनेकेश्‍वरवाद माना जाय अथवा 'हिनोथीज्म? 
यह बहुत कुछ स्तुति-मंत्रां के अथ पर निर्भर करता है । 
भिन्न-भिन्न स्थानों में प्रत्येक देवताओं को जो सबंश्रेष्ठ पद्‌ दिया 
गया है उसे यदि अतिशयोक्ति मान लिया जाय, तो वैदिक धमे को 
अनेके१वरवाद समभ सकते हैं । परन्तु यदि उन मंत्रों को वाच्यार्थं 
में लिया जाय ( अर्थात्‌ यह मान लिया जाय कि वैदिक ऋषियों ने 
जो कहा हे सो ठीक ही उनका विश्‍वास था) तो 'हिनोथीञ्म' 
नाम ही अधिक उपयु क्त जान पड़ता है । यह दूसरा मत इस बात से 
ओर घुष्ट हो जाता है कि ऋग्वेद में बहुत से ऐसे मंत्र पाये जाते हैं 
जिनमें सभी देवताओं को एक ही ईश्वर के भिन्न-भिन्न रूप या शक्ति 
कहा गया है | एकं सद्विप्रा बहुधा वदन्ति" ( ऋग्वेद ११६४४६) & 
अर्थात्‌ एक ही सत्ता है जिसे विद्वान भिन्न-भिन्न नामों से पुकारते 
हें। इतना स्पष्ट बचन पाने पर इस विषय में अधिक शंका की 
गु जाइश नहीं रह जाती कि वैदिक ऋषि सभी देवताओं को मूलतः 
एक ही समभते थे । 

कतिपय विद्वानों का मत है कि वेदिक विचारधारा में एक क्रमिक 
विकास पाया जाता हे । पहले अनेकेश्वरबाद ( Polytheism ) 
से प्रारंभ कर, हिनःथीञ्म' (Hen०th€iऽm) होते 
हुए, अन्त में एकेश्वरबाद्‌ ( Monotheism ) 
पर पहुंचा गया हे । ऐसा समझना ठीक हा सकता है । परन्तु 
पाश्चात्य आले।चकों को सन्तुष्ट करने के प्रयास में हमें इस बात को 
भूल नहीं जाना चाहिये कि भारतीय एकेश्वरवाद अपने सुविकसित 


एकेश्वरवाद्‌ 








& झोर भो मंत्र देखिये, ऋग्वेद १०।११४।४, १०।१२३, १०।८९ 
क ह ॥| दि00-0. JK Sanskrit Academy, 1911111110. Digitized by 53 Foundation USA 
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रूप में भी इस धारणा को नहीं छोड़ता कि यद्यपि ईश्वर वस्तुत; एक 
ही है तथापि वह विविध देवताओं के रूप में प्रकट होता है जिनमें 
किसी की भी परमेश्वर के रूप में आराधना की जा सकती है । अभी 
भी अपने देश में शैव, वेष्णव आदि अनेकों सम्प्रदाय साथ-साथ 
चल रहे हैं जिनके मूल में वस्तुतः एक ही परमेश्वर या सर्वव्यापी 
सत्ता है। वेदिक युग से लेकर अभी तक भारतीय एकेश्वरवाद का 
यही विश्वास रहा है कि सभी देवता एक ही परमेश्वर के रूप हैं। 
अतः एक परमेश्वर में विश्‍वास रखने के लिये अनेक देवताओं का 
अस्वीकार करना आवश्यक नहीं समभा जाता था। अतएव भारताय 
एकेश्वरवाद में एक विशेषता है जो ईसाई या इस्लाम धर्म में नहीं 
हे । यह विशेषता केवल वेदिक युग में ही नहीं पाई जाती | यह 
हिंदू धम का सनातन विश्वास है | 


ऋगेद का यह विचार कि सभी देवता ईश्वर के रूप हैं उस 
व्यापक सिद्धान्त पर आश्रित है कि मूल सत्ता एक ही है। वेद में 
इस सिद्धान्त का स्पष्ट रूप से उल्लेख पाया जाता 
है । प्रसिद्ध पुरुष-सूक्त में ( जो आजकल भी नैष्ठिक 
ब्राह्मण प्रतिदिन पाठ करते हैं ) वेदिक ऋषि सम्पूण जगत्‌ को एक 
रूप में देखते हें । मानवीय इतिहास में प्राय: यही अद्वेत की प्रथम 
अनुभूति है । इस सूक्त का कुछ अंश नीचे उद्ध त किया जाता है 


पुरुष सूक्त - 


सह्रूशापा पुरुष: सहस्नाक्ष सहस्रपात्‌ । 
स भूमि विश्वतो वृत्वा त्यातष्ठ द्शाङ्गलम ।॥।१॥ 
पुरुष एवेद सवे यद्भतं यच्च भव्यम्‌ । 


उताञ्ृतत्वस्येशानो यद्‌न्ने नातिरोहति ॥२॥ 
उताबानस्य महिमातो ज्यायांश्च पूरुषः । 
गादऽस्य विश्वाभूतानि त्रिपादस्यामृतं दिवि ॥३॥ 


त्रिपादूध्य उ्वैत्पुरुष पादोऽस्येहा भवत्पुनः। 


डः CC-0: IK SafRHk ^ लिण्कङश्यक्राभस्सीर नीनशः प | 
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अर्थात्‌ पुरुष के सहन मस्तक हैं, सहस्र नेत्र हैं, सहस्र पेर हैं । 
बह समस्त प्रथ्वी में व्याप्त है और उससे दस अंगुल परे भी हैं। 
जो कुछ हे और जो कुछ होगा सो सव वही पुरुष हे । बह 
अमरत्व का स्वामी है । जितने अन्न से पलनेबाले जीव हैं सब में 
बही है । उसकी इतनी बड़ी महिमा थी | और उससे भी बड़ा वह 
पुरुष था । सम्पूर्ण विश्व उसका एक पाद्‌ ( चोपाईँ ) सात्र हे; तीन 
पाद्‌ बाहर अन्तरिक्ष में हैं । 
उसके एक पाद से सर्वभूत व्याप्त हे । और तीन पाद असनत हैं 
जो घुर्लोक में हैं. । वही चारों ओर चराचर विश्व में व्याप्त है । 
यहाँ पृथवी, स्वर्गलोक, 7 ह-नक्षतत्र, देवता, जड़, चेतन सभी पदाथ 
एक ऐसे पुरुष के अंश माने गये हैं जो सम्पूर्ण विश्व में तो व्याप्त हे 
ही, उसके बाहर भी विद्यमान है। जो कुछ है, था, या होगा, सब 
उसी एक में सन्निहित है । इस मंत्र में केबल विश्‍व की एकता ही का 
कवित्वमय चित्र नहीं, बल्कि उस परमपुरुष की भी झलक है जिसकी 
सत्ता विश्व के भीतर सी है और बाहर भी है । 
ईश्वर सबेव्यापी है । किन्तु उनकी सत्ता विश्व में ही सीमित 
हीं हे । वे उससे परे भी हें । ( देखिये उपयु कत मंत्र १ ओर ३ )। 
पाश्चात्य धर्म-विज्ञान में इसे Panentheism ( जिसे हिन्दी में 
निसित्तोपादानेश्‍वरवाद कह सकते हैं) कहते हूँ । Pantheism 
( सर्वेश्‍वरवाद ) में ईश्वर जगत्‌ का उपादान कारण माना जाता . 
। परन्तु 0४1९011850 में ईश्वर को उपादान ओर निमित्त दोनों 
माना जाता हे । ईश्वर सम्पूण जगत्‌ का अधिष्ठाता है । समस्तः 
विश्व से भी बह बड़ा है, क्योंकि समस्त विश्व उसके अधीन है। 
बे दिक ऋषि की दिव्य दृष्टि इतनी दूर तक पहुँच गई है कि इस एक 
ही संत्र में उन्हाने अद्वोत, जगदेक्यवाद तथा निमित्तोपादानेश्‍वरवाद 
के तत्त्व भर दिये हैं। 
(वेद के नासदीय सूक्त में निगुण ब्रह्म का बर्णन मिलता है। 
जिस “मूल वसा से सेठ" उन्ह हे?-को'परत्थेक वस्तु में 
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विद्यमान है, उसे न सत्‌ कहा जा सकता है न असत्‌ । यहाँ हमें 

पहले-पहल उस निगुण ब्रह्म के दर्शन होते है 

(जिसे पाश्चात्य दर्शन में ^७5०।७० कहते हैं) जो 
सभी वस्तुओं का अन्तस्तस्व है किन्तु स्वतः अवर्णनीय है । 

मंत्र का प्रारंभ ऐसे होता हे-- 

नासदासीन्नो सदासीत्तदानीं नासीद्रजो नो व्योमा पुरो यत्‌ । 

अर्थात्‌ जो कुछ है सो पहले नहीं था, जो कुछ नहीं हे सा भी 
नहीं था । न आकाश था-न उसके परे स्वर्गलोक । 

मंत्र के अन्त में ऐसे कहा गया है-- 

इयं विलृष्टियेत आवभूब यदि वा दधे यदि वा न। 

यो अस्याध्यक्ष: परमे व्योमन्त्सो अङ्गबेद यदि वा न वेद । 

अर्थात्‌ यह सृष्टि जिससे उत्पन्न हुई है, उसने इसे बनाया था 
नहीं बनाया, सबसे ऊचे लोक का सबसे ऊ'चा विद्वान्‌ ग्राथः इसे 
जानता हो या शायद वह भी नहीं जानता हो । 

“मूलतत्त्व की सगुण ईश्वर के रूप में ऑर निगु श ब्रह्म के रूप 
में जा कल्पनाए की गई हैं, उन दोनों में क्या सम्बनः हे इसे समझने 
(नि के लिये हमें यह बात देखनी चाहिये कि सगुण 
र्‌ इेशवर की सत्ता भी विश्व में सीमित नहीं मानी 
गई है अर्थात्‌ बह भी अनन्त माने गये हें । अतएब सगुण आर 

__ निगु ग ये णक ही आदि तत्व के दो रूप हैं । 
इस तरह यद्यपि ऋग्वेद से दशन के बहुतेर महत्त्व पूरा तथ्य 
विद्यमान हैं तथापि वे काव्य के रूप में हैं। ऋषिगण किस प्रणाली 
उपदिश्‌ में से उन तथ्यों पर पहुँचे हैं या किन युक्तियों के 
आवार पर उन्हें मानते हैं, इसका कहीं उल्लेख 
_ जीं है। दर्शन का आधार युख्यतः तक या युक्ति 
* है।इस दृष्टि से देखा जाय तो वेद वास्तविक अथ में दार्शनिक 
बय नहीं कदे जा सक्ते | सबसे पहले उपनिषदों में दशक 
अ हवते आत्मा ती फलव की: समस्याम पर 


नासढीध सुक्त 
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शंका-समाधान पाये जात हृ । परन्तु उनम भी निष्कप पर पहुंचने 
की तार्किक प्रणाली--जिसम हतुया युक्‍त क द्वारा हा [कसा तथ्य 


पर पहुँचा जाता है-कम ही देखने में आती हे । कुछ उपनिषद्‌ . 


छन्दोवद्ध हैं और ऋग्वेद की तरह दार्शनिक तथ्यों पर कवित्वमय 
उद्‌गार हें । कुछ गद्यमय उपनिषद्‌ भी ऐसे ही हैं । केवल थोड़े ही 
से उपनिपद ऐसे हैं जिनमें वात्तालाप के द्वारा-प्रश्नेत्तर .के रूप 
[--शंका समाधान करते-करते--किसी सिद्धान्त पर पहुँचा गया हे । 
परन्तु कठोर तक-प्रणाली का अभाव होते हुए भी उपनिषदों में एक 
असाधारण सौन्दर्य और आकर्षण है । इसका कारण हे कि उनमें 
विचारों की उच्चता, अनुभूति की गंभीरता, मनुष्य में निहित सत्यं 


शिब सुन्दरम की अनुप्ररणा आर भाषा का व्यजना शाक्त ऐसी है, 
SNR न न्य म्य न 


जा प्रतीत होता हे कि दिव्य दृष्टि से उन सत्यां के दशन हुए हा। 
प्रसिद्ध जमन दाशनिक शोपेनहर उपनिषदों से इतने प्रभावित हुए थ 
कि उन्होंने कहा हे--“सम्पूण संसार में किसी ग्रन्थ का अध्ययन 
उत्तना कल्याण-कारक और उतना शान्तिदायक नहीं जितना उपनिषदा 
का । यही मेरे जीवन की शान्ति रही हे, यही मेरी मृत्यु की , 
शान्ति रहेगी ।? 
उपनिषदों की कुछ प्रमुख समस्याएं ये हैं--वह आदि तत्त्व क्या 
है जिससे सब कुछ उत्पन्न होता हे? जिसमें सब कुछ स्थित रहता 
उ हे ओर जिसमें सब कुछ बिलीन हो जाताः हे! 
र वह कोन-सा सत्य है जिसे जानने से सभी कुछ 
अ मम डो जाता है? बह क छन दात > 
ज्ञात हो जाता है! वह क्‍या है जिसके ज्ञान से 
अज्ञात ज्ञात हो जाता हैँ! किस तत्त्व को जान लेने से अमरत्व 
प्राप्त हो जाता है. ? ब्रह्म क्या हे? आत्मा कया हे! जैसा इन प्रश्नों 
से ही मालूम होता है, उपनिषद्‌ के रचयिताओं का हढ़ विश्वास या. 
कि एक सर्वव्यापी सत्ता हे जिससे सभी वस्तुएं उत्पन्न होती हैं, 
जिसमें सभी बस्तएँ स्थित हैं, जिसमें सभी वस्तुएं विलीन हा 


_ जाती हैं."आरुइसा। तरल के, हो SU हो सकत. 
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इस तरव को कभी “ह्या, कभी आत्मा”, कभी केवल “सत्‌! 


KN 


कहा गया है । नीचे बुछ उद्धरण दिये जाते हैं । ऐतरेय $ ओर 


हदारण्यक ग में कहा गया हे कि पहले आदि में 


सह वल यह आत्मा मात्र था । छांदोग्य |; में कहा 
गया हे 'यह्‌ सब कुछ आत्मा ही है । बृहदारण्यक £ फिर कहता है 
अत्माःको जान लेने से सब कुछ ज्ञात हो जाता हैं। इसी तरह 
छांदोग्य शे कहता है आदि में केबल सत्‌ था, दूसरा कुछ नहीं 
था । पुनः छांदोग्य-१ और मु डक १ में कहा गया है- यह सव कुछ 
ब्रह्म है । इन सब स्थलों में ब्रह्म और आत्मा एक ही अथे में प्रयुक्त 

. हुए हें । कहीं कहीं तो स्पष्ट शब्दों कहा गया, है कि 'यह आत्मा ही 
ब्रह्म है? 3 भें ब्रह्म हूँ? $ । 


की 


श्व 
आत्मा का विचार. काचा > __ fs 
2 ओर केवल असली तत्त्व रह जाय | शरीर, इन्द्रिय 
मन, बुद्धि ओर उनसे उत्पन्न होने वाले सुख--सव की समीक्षा कर 
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जॅ उपनिषदों में विचार का केन्द्र वैदिक देवताद्यां से उतर कर 


७. 


घ्य के आत्मा पर आ गया हे । आत्मा का ऐसा सूक्ष्म विश्लेषण 
किया गया हे जिससे बाहरी उपाधियाँ छट जाँय 


स॒निष्कष पर पहुँचा गया हे कि थे सब आत्मा के क्षणभंगुर 





& ओम आ मा था इरम्‌ एक एब अग्र आसीत्‌ (ऐतरेय ५।१।१) 

| आरसा एव इदम्‌ शरे आसौत्‌ (बृइदारण्यक ५।४।१) 

तु. स्मा एब इदं सवम (छांदोग्य ७1२९ २) 

£ आमनि खलु, भरे इष्टे श्रुते मते बिज्ञाते इदं सव॑ विदितम्‌ 


(बृहदारण्यक ४ ५.६) 


४ सदेष सोग्य इद॒म्‌ अयन आसीत्‌, एकम्‌ एव अद्वितीयम्‌ (छांदोग्य 
६।२।१) 

धु. सवं खलु इदं बह्म (छांदोग्य ३।१४।१) 

4 ब्रह्म एव इदे विश्वम्‌ (सडक २1२1११) 

£ अयम्‌ थात्मा अह्म (बृहदारण्यक २1९1३) 
पद 'अहाणअस्मि\ डोर एक ण्म ¢ १४5० by 53 Foundatioh USA 
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परिवर्तनशील रूप हैं, आत्मा के मूल तत्त्व नहीं । ये सब कोष या 
बाहरी आवरंण मात्र हैं जिनके भीतर असली तत्त्व छिपा रहता है । 
अर्थात्‌ शरीर, मन, बुद्धि आदि वास्तविक तत्त्व (आत्मा) नहीं हैं, वे 
उसके बाह्यरूप मात्र हैं। सब का मूल आधार आत्म-तत्त्व हे । 
आत्मा शुद्ध चैतन्य-स्वरूप है । किसी विषय का जो ज्ञान होता है. 
बह इसी चैतन्य का एक सीमित प्रकाश है । शुद्ध चेतन्य किसी 
विषय की सीमा से बद्ध नहीं होने के कारण असीम या सर्वे व्यापी 
हे। यही आत्मा है | सत्य, अनन्त ओर ज्ञान-स्वरूप. होने के कारण 
जो ही आत्मा मनुष्य में है वही सभी भूतो में (सबभूतात्मा) है। 
अतएव आत्मा परमात्मा एक ही है । कठोपनिषद्‌ में कहा गया है 
आत्मा सभी वस्तुओं में निहित है. ओर प्रकट रूप से दिखाई नहीं 
देता । परन्तु जो सूक्ष्मदर्शी हें वे अपनी कुशाश्र बुद्धि से उसे देख 


लेते हैं। 8 i 


इस आत्मज्ञान या आत्मविद्या को सर्वश्रेष्ठ या परा विद्या कहा 

गया है। और सभी विद्याएं अपरा विद्या (न्यून कोटिक) हैं । आत्म- 
ज्ञान का साधन है, काम, क्रोध आदि वृत्तियो का 

अम”. सन, श्रवण, सनन एवं _निदिध्यासन जब तत्त्व 


ज्ञान के द्वारा संस्कारों का लोप हो जाता हे तब आत्मा का साक्षात्कार ., 


होता है। यह अत्यन्त कठिन मागे है । जिनमें इतना ज्ञात और हद 
संकल्प है कि प्रेय (सुखद) का परित्याग कर केवल श्रेय (कल्याणप्रद) 
का अमुसरण करें, उन्हीं को इस में सफलता मिल सकती हे। 
उपनिषदं का मत है कि कमेकाण्ड के द्वारा (यज्ञादि कर्मो के 
सम्पादन से) जीवन के परम पुरुषार्थ - अमरत्व--की प्राप्ति नहीं हो 
सकती | सु डकोपनिषद्‌ का कहना है किये कमे छु 
यागादि कम -उकाओं के समान हैं जिनके द्वारा भवसागर को 
भपयोप हे पार नहीं किया जा सकता । जो अज्ञानी इन्हें ही 


& पुष सर्वेषु भूतेधु गूढा$त्मा न प्रकाशते । 





4 य 
CC-0. JK Sanskrit Academy, Jammmu. Digitized by 93 उष्ण नष A दू ३।१ २, i 


1 = 
Re ES. 2 र 








# "र. 





३६४ 


सर्वोच्च समझ कर इनका अबलम्बन करते हैं, वे पुनः जरा-मृत्यु के 
पाश में फंस जाते हैं। & यज्ञ के द्वारा अधिक से अधिक स्वगे का 
सख कुछ काल के लिये मिल सकता हे । जब भोग के द्वारा पुण्य का 
क्षय हो जाता है, तब पुनः मत्यलोक में जन्म होता हे । हाँ, यज्ञ का 
महत्त्व तब बढ़ता है जब ऐसा ज्ञान हो जाय कि यजमान और यज्ञ 
देवता ये दोनों वस्तुतः एक हैं। हवन ओर मंत्रपाठ करने की 
साङ्गोपाङ्ग विधियाँ बाह्याडम्वर मात्र हे जो तत्त्वज्ञान से बंचित 
अज्ञानियों के लिये हें । देवताओं के यज्ञ से कहीं बढ़ कर आत्म- 
यज्ञ या ब्रह्मयज्ञ है । केवल आत्मज्ञान या ब्रह्मविद्या के हारा ही 
पुनर्जन्म ओर तज्जन्य केशां का अन्त हो सकता हे। जो अपने को 
अविनाशी व्रह्म से अभिन्न समझ लेता हे वही अमरत्व प्राप्त 
करता हे । 

उपनिषदों में ब्रह्म को सत्‌ (सत्ता का आधार) ओर चिल्‌ 
( चेतन्य का आधार) के साथ-साथ आनन्द ( सभी सुखां का मूल 
द स्रोत ) भी माना गया है। समस्त सांसारिक 
आनन्द उसी आनन्द के क्रुद्र कण हैं जिस प्रकार 
समस्त सांसारिक विषय उसी सत्ता के सीमित अंश है । + जा आत्मा 


श्रानन्दसय बह्म 


> साक्षात्कार कर सकता है वह ब्रह्म के साथ अपना तादात्म्य अनुभब 


कर मुक्ति प्राप्त करता हे । याक्षवल्क्य अपनी पत्नी मैत्रेयी को समभाते 
` हैं- “आत्मा सभी आनन्दो का मूल स्रोत है। (इसका यह प्रमाण है. 
कि आत्मा से बढ़कर किसी को ऑर कुछ प्रिय नहीं होता । मनुष्य 
किसी व्यक्ति या वस्तु को आत्मीय या आत्मबत्‌ जानकर ही प्रेम 








. & प्लघा इयते अदा बल्ञरूपा 

>  भष्टावशोक्त मयर येषु कम 
एतछु यो पेऽभिनन्दुह्लि मुदा 
जरामृध्यु' ते पुनरेषावि यान्ति| 
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करता है । कोई वस्तु स्वतः प्रिय नहीं होती । पत्नी इसलिये प्यारी 
नहीं होती कि बह पत्नी है; पति इसलिये प्यारा नहीं होता कि वह 
पति है, पुत्र इसलिये प्रिय नहीं होता कि बह पुत्र हे । धन भी स्वतः 
धन के लिये नहीं चाहा जाता । ये सब आत्मा ही के लिये प्रिय 
होते हैं । 1 


आत्मा अपने शुद्ध रूप में आनन्दमय है, यह इस बात से भी 


सिद्ध होता है कि मनष्य जब सपुप्रावस्था में रहता-है तब शारीर 


इन्द्रिय, विषय तथा मन से अपना सम्बन्ध भूल जाता है ओर अपने 
प्रकृत रूप. में आकर, सुख-दुःख से परे, शान्त अवस्था को प्राप्त हो 
जाता है । 

आधुनिक जीवविज्ञान का भत हे कि आत्मरक्षण की प्रवृत्ति समी 
जीवों में स्वाभाविक है । परन्तु प्राणरक्षा या जीवन से इतना प्रेम 
RS स क्यों होता हें ! उपनिषदों का कहना है कि जीवन 


आ इसीलिये इतना प्रिय है कि यह आनन्दमय दे 
यदि जीवन में आनन्द नहीं रहता तो इसे कौन 
चाहता ? & दैनिक जीबन में जो थाड़ा सा आनन्द का अंश है, वह. 
अत्यल्प ओर दुःख से मिश्रित होने पर मी हमारी . जीवित रहने की 
इच्छा को १नाये रहता है। आत्मा से दूर जाकर सांसारिक विषयों 
के पीछे देडते रहने से, अधिक आनन्द नहीं मिल सकता | विषयों 
को भोग करने की वासनाए वे बेड़ियाँ है जो हमें जकड़ कर सांसा- 
रिक बन्धन में रखती हैं और जिनसे जन्म, मृत्यु ओर पुनजन्म का . 
चक्र ( जो सभी कशां का मूल हे ) चलता रहता हे । वासनाओं के 
वेग हमें आत्मा से दूर ले जाते हैं और इच्छित विषयों के अनुरूप 
हमारे जीवन को निरूपित कर देते हैं । जितना ही हम विषय-वासना 
का परित्याग करते हैं ओर आत्मा या ब्रह्म के साथ अपनी दकता 
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देखते हैं, उतना ही अधिक हम परमानन्द प्राप्त करते हें । आत्मा का 
दर्शन करना अनन्त, अविनाशी आनन्दमय ब्रह्म में मिल जाना है। 
यही ब्रह्मानन्द है । इसे प्राप्त कर लेने पर कुछ भी अप्राप्त नहीं रहता । 
किसी वस्तु की कामना शेष नहीं रहती। अतएव कठोपनिषद्‌ का 
कहना है कि जब मनुष्य का हृदय सवथा निष्काम या वासना-रहित 
हो जाता है तब वह इसी जीवन में ब्रह्म में लीन होकर अमरत्व 

प्राप्त कर लेता हे । ® 
यदि ब्रह्म या आत्मा ही समस्त जगत्‌ का मूल तत्त्व है तो प्रश्न 
९ है कि ब्रह्म और जगत्‌ का सम्बन्ध किस प्रकार का हे । भिन्नः 
॥ भिन्न उपनिषदो में जो सृष्टि का वरुन दिया गया 
है वह ठीक एक सा नहीं है । परन्तु इस विषय में 
प्रायः सभी सहमत हैं कि आत्मा (ब्रह्म या सत्‌ ) ही जगत्‌ का 
निमित्त ओर उपादान कारण दोनों ही है। सृष्टि के आदि के विषय 
में अधिकांश उपनिषदों का मत कुछ इस प्रकार का हे-- सबसे 
पहले ( आदि) आत्मा मात्र था । उसमें संकल्प हुआ-मैं एक से 
अनेक होऊ । में सृष्टि रचना करू ।” इसके बाद के सृष्टि-क्रम को 
लेकर मतभेद हे । कुठ उपनिषदे का कहना है कि आत्मा से पहले 
सूक्ष्मतम भूत आकारा की उत्पत्ति हुई, तदनन्तर स्थूल भूत उत्पन्न 
हुए। और-ओर उपनिषदे में और-ओर तरह के वर्णान पोये 

जाते (हैं । 
इन वणनों से सृष्टि सत्य मालूम होती है और ईश्वर या 
परमात्मा वास्तबिक सृष्टिकर्ता जान पड़ते हें । परन्तु उपनिषदों में 
बहुत से ऐसे वाक्य भी हैं जिनमें कहा गया है कि 
अतेकता यथाथ नहीं है । नेह नानाऽस्ति किञ्चन । 
जो अनेक को वास्तविक समझता है वह मृत्यु को प्राप्त होता है । 
मृत्यो: स मृत्युस आप्नोति य इह नानेव परयति † । 

छदेखियि,क्ोपनिषद्रषोऽ “र 
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संसार के पदार्थ भिन्न-भिन्न प्रतीत होते हैं । उनकी एकता के 
प्रतिपादन में इस प्रकार के दृष्टान्त दिये गये है-जिस प्रकार सोने 
से निर्मित कुण्डलादि आभूषण वस्तुतः एक ही ( से.ना मात्र ) हैं, 
अर्थात्‌ सबका असली तत्त्व सोना एक ही है, केवल नाम-रूप के 
भेद से (जो केवल औपाधिक भेद हैं) वे भिन्न-भिन्न प्रतीत होते हैं, 
उसी प्रकार सभी विषयों का असली तत्त्व एक ही है, उनमें केवल 
नाम मात्र के भेद हैं & । सांसारिक विषयों की अपनी-अपनी प्रथक्‌ 
स्वतंत्र सत्ता नहीं होती । कहीं-कहीं बरह्म ( आत्मा ) को सश्टिकत्तो नहीं 
कह कर अवर्णनीय, अनिवचनीय और अकल्पनीय कहा गया है। वह 
उपासना का विषय भी नहीं हो सकता । जैसा केन,पनिषद्‌ में कहा / 
गया है-- बरह्म ज्ञात ओर अज्ञात दोनों से परे है । जो वाक से अतीतः | (/ 
है, जिससे वाकू का स्वयं उद्गम हुआ हे, वही असली ब्रह्म है, 
जिसकी उपासना होती है सो असली ब्रह्म नहीं † । 
` इश्वर और जगत्‌ के सम्बन्ध में ये दोनों तरह के विचार देखने 
से स्वभावतः मन में उलफन पैदा हो जाती है। क्या ईश्वर वस्तुतः 
व सृष्टिकर्ता हैं ओर अतएव सृष्टि सत्य है? अथवा 
क्या सृष्टि सत्य “सि > ळे र 
"४ = वस्तुत: कोई सृष्टि नहीं होती अर यह विषय- 
संसार माया या मिथ्या अभास मात्र है ! क्या ईश्वर सगुण पुरुष 
हैं जिनमें निर्दिष्ट धर्म हैं और जिनका ज्ञान प्राप्त किया जा सकता 
है ? अथवा वह निगु ण ब्रहम हैं जो सबंथा अज्ञोय हैं? उपनिषदों 
का बास्तविक बिचार क्या हैं? पीछे के वेदान्त-परन्थ इन समस्याओं 
को लेकर हल करने की कोशिश करते हैं। जैसा पहले कहा जा चुका 
हे, वादरायण के ब्रह्मसूत्र में श्रूतियो का वास्तबिक अथे निर्धारित 
करने की ( और उनका सामञ्जस्य दिखलाने की ) चेष्टा की गई 
हे । परन्तु इसके सूत्र इतने संक्षिप्त हैं कि उनके भिन्न-भिन्न अथो 
लगाये जा सकते हें । पीछे के भाष्यकारों ने ब्रह्मसूत्र और उपनिषदों 
न्क 


& देखिये, छांदोग्य १।१ 
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के अथा को अपने-अपने ढंग से विशद व्याख्या की है । इभ प्रकार 
जो अनेक सम्प्रदाय बन गये उनमें शंकराचाय का सम्प्रदाय सबसे 
अधिक प्रसिद्ध ओर लोकप्रिय है । 'वेदान्तः से साधारण त 
अधिकतर यही ( शंकर का अद्वेतवाद ) समभते हैं । यहाँ तक वि 

देश के लोग भारतीय दर्शन से भी प्रायः अद्वैत वेदान्त ही सभभ 
लेते हें । शंकर मत के बाद रामानुज का विशिष्टाह्षैत ही 
प्रि चित ह। ये ही दाना वेदान्त के सुप्रसिद्ध सम्प्रदाय जे | 


(रे) वेदान्त के बहुसम्मत सिद्धान्त 


बादरायण का अनुसरण करते हुए शंकर ओर रामानुज मुख्यत: 
जगत विषयक इन मतों का खण्डन करते १) जो यह मानता है 
कि भातिक परमाणु स्वभावतः आपस में मिलकर 
अनि संसार को उत्पन्न करते हैं (२) जो यह मानता 
A कि अचेतन प्रकृति से स्वभावतः सांसारिक विषयों 
का विकास होता है । (३) जिसके अनुसार चेतन और अचेतन ये 
दो प्रधान तत्त्व हैं. जिनमें पहला जगत्‌ का निमित्त कारण आर 
दूसरा उपादान. कारण हे ( जिससे सृष्टि-रचना होती है ) 
शंकर आर रामानुज दोनों इस विषय में सहमत हैं कि अचेतन तत्त्व 
से इस जगत्‌ की सृष्टि नहीं हो सकती और द्वेतवाद भी (जिसके 
अनुसार जड़ आर चतन, इन दो मल तत्त्वों के सहयोग से सृष्टि 
होती हे ) सन्तोषजनक नहीं । दोनों उपनिषद्‌ के “सव खलु इदं ब्रह्म’ 
इस वाक्य के आधार पर सिद्ध करते हैं कि जड़ और चेतन दो 
प्रथक्‌ सत्ताए' नहीं हैं, किन्तु एक ही मूल सत्ता ( ब्रह्म ) में आश्रित 
हैं | इस तरह शंकर ओर रामानुज दोनों अट्टतवादी ( Monists ) 
हैं अथात्‌ दोनों एक मूल तत्त्व या ब्रह्म को मानते जो चराचर 


जगत्‌ में व्याप्रहे। > 
बादरायण ( जिनका शंकर और रामानुज अनुसरण करते हैं) 
है जेगडिषयूक, शिर निच सत र ट्री मए; केऽ पबे.युक्ति 
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और श्र ति-प्रमाण दोनों की सहायता मे प्रतिपक्षियों के मतों का 


खण्डन करते हैँ | इनमे भुख्य प्रातपाक्तय। क खण्डन मजा स्वतत्र 
युक्तियाँ दी गई हैं उनका संक्षेपतः उल्लेख किया जाता हे&। 


सांख्य का यह मत कि सत्त्व, रत और तम, इन तीन गुणों से 

समन्वित अचेतन प्रकृति से जगत्‌ का विकास होता है, समीचीन 
नहीँ, क्योंकि इस संसार में व्यवस्थित क्रमः! 

ने दादा उन र नियम देखने में आते हैं जिन्हें अचेतन 
कारणों का आकस्मिक कार्य नहीं माना जा सकता । जैसा सांख्य 
खुद स्वीकार करता हे, शरीरों, इन्द्रियों, कर्मेन्द्रियों ऑर विषयों 
का यह संसार भिन्न-भिन्न जीवात्माओं के पूवकर्मानुसार फल-' 
भोग करने के निमित्त वना है । परन्तु जड़ प्रकृति ऐसी श्र'खलापृणं 
व्यवस्था केसे कर सकती है ? सृष्टि को उद्दे श्यमूलक स्वीकार कर 
आर साथ ही सृष्टिकर्ता का अस्तित्व अस्वीकार कर सांख्य ने अपने 
को एक विचित्र स्थिति में डाल दिया हे । चेतन्यरहित उद्देश्य 
आअवोधगम्प है.। विना किसी चेतन परिचालक के उपाय और उपेय, 
साधन ओर उद्देश्य का संयोजन संभव नहीं हे । सांख्य चेतन्यरहित 
उदे श्य कर दृष्टान्त-यह देता हे कि गाय के थन से बछडे के निमित्त स्वत्त:/% 
दूध बहने लगता हे । परन्तु यहाँ इस बात पर ध्यान नहीं दिया गया 
कि गाय चेतन जीव है ओर बछडे के प्रेम से प्रेरित होकर ही उसका 
दूध बहने लगता हे । जड़ पदाथ के द्वारा किसी जटिल उद्देश्य की 
पृत्ति करने वाले काये का कोई भी निर्विवाद दष्टान्त नहीं दिया जा 
सकता । सांख्य जिन पुरुषों को मानता हे वे निष्क्रिय होते हैं. अत- 
एव उनसे भी जगत्‌ की सृष्टि में सहायता नहीं मिल सकती । 


वेशेषिक का परमाणुवाद ( अर्थात्‌ यह मत कि परमोणुओं के 
संयोग से जगत्‌ बन गया है) भी समीचीन नहीं। क्योंकि अचेतन 
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परमाणु इस विलक्षण रूप से सुव्यवस्थित विश्‍व को उत्पन्न नहीं कर 
सकते । परसाणुओं की प्रेरणा के लिये वेशेषिक 
2 के नियम का सहारा लेता हे, परन्तु इससे 
भी समस्या हल नहीं होती, क्योंकि वह भी तो अचेतन हे । फिर 
इस बात का भी समाधान नहीं मिलता कि सृष्टि-रचना के लिये 


टन 








, पहले-पहल परमाणुआ। सं गात कस उत्पन्न हुई | यादे परमाणुआ। 


न 






सें गति होना उनका स्वाभाविक शुं हे तो फिर उनकी गति का कभी 
अन्त नहीं होना चाहिये | इस तरह प्रलय ( जिसे वैशेषिक मानता 
है) कभी नहीं होना चा घेशेषिक ने आत्माआं का अस्तित्व भी 
माना हे, परन्तु उनमें स्वाभाविक चेतन्य का गुण नहीं साना हे । जब 
आत्मा का शरीर ओर इन्द्रियां से संयोग होता हे तभी चेतन्य की 
उत्पत्ति होती हे ओर सृष्टि के पूर्व थे रहते नहीं । अतएव 
आत्मा को भी परमाणुओं का निर्देशक या प्रेरक नहीं कहा 
ज्ञा सकता । 

बोद्ध कृणिकवाद ( जिसके अनुसार सांसारिक विषय क्षणिक 


तत्त्वां के क्षणिक संयोग मात्र हे) के विरुद्ध यह तक उपस्थित किया 


क गया है कि क्षणिक वस्तुओं में कारणत्व नहीं हो 
बोद्ध ्षणिकवाड 

= सकता । क्योंकि काय को उत्पन्न करने के लिये 
का खंडन. A A न 

“ पहले कारण को उत्पत्ति हनी चाहिये ओर तब 
उस (कारण) में क्रिया होनी चाहिये | इस तरह एक तण से अधिक 
उसकी सत्ता रहनी चाहिये जो क्षणिकबाद फे विरुद्ध पड़ता हे । 
यदि क्षणिक तरवो की किसी तरह उत्पत्ति मान भी लेते हैं तो फिर 
उत्तका सयागा नही बनता क्योंकि बोद्ध सतानुसार कोई द्रव्य नहीं 
माना गया हे जो इन तत्त्व को एक साथ मिलाकर अभीष्ट विषयों 
को उत्पन्न- करे । चैतन्य स्वयं इन क्षणिक तरवां के संयोग का 
परिणाम माना गया है। अतः सृष्टि के पूव उसकी सत्ता नहीं 


रहती । इस तरह अचेतन कारणचाद वाली समस्या यहाँ भी 
_उपस्पिति“हो जपली है) 
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बौद्ध विज्ञानवाद (जिसके अनुसार यह संसार स्वप्न की तरह 
मिश्या काल्पनिक विषय है) के विरुद्ध शंकर मुख्यतः ये युक्तियाँ देते 
हैं--- (१) वाह्य पदार्थों की सत्ता का अस्वीकार 
नहीं किया जा सकता क्योकि वे सब को प्रत्यक्ष 
होते हैं। किसी घट, पट या स्तम्भ को प्रत्यक्ष 
करते हुए भी सत नहीं मानना वैसा ही होगा जेसे भोजन करते, 
समय रसास्वाद को नहीं मानना | यह साक्षात्‌ ज्ञान को जबदस्त॑ 
झूठा बनाना हे । (२) यदि साक्षात ज्ञान का विश्वास नहां किया 
जाय तो विज्ञाना (मानसिक भावों या प्रत्ययो) का भी कोई विश्वास 
नहीं किया जां सकता । (३) यह कहना कि मानसिक प्रस्य य ही भ्रम- 
नश वाह्य विषय के समान आभासित होते हैं तवतक कोई अथ नहीं रखता 
जब तक कोई बाह्य पदार्थ सत्य नहीं साना जाय । नहीं तो यह कहना 
उसी प्रकार का होगा, जैसे देवदत्त वन्ध्यापुत्र के समान दिखाई 
देता है? । (2) जब तक घट-पट आदि भिन्न भिन्न प्रत्यक्ष विषयों की 
त्ता नहीं मानी जाती, तब तक घटज्ञान को परज्ञान से प्रथक्‌ नहीँ 
किया जा सकता, क्योंकि ज्ञान-तत्त्व दोनों में एक ही है । (५) स्ब॒पन- 
बिषय ओर प्रत्यक्ष विषय में महान्‌ अन्तर है । स्वप्न के विषय जाग्रत 
अनुभव से बाधित (खंडित) होते हैं, परन्तु प्रत्यक्ष विषय नहीं । 
जाग्रत्‌ अवस्था के प्रत्यक्ष विषय तब तक असत्य नहीं कहे जा सकते 
जब तक वे किसी प्रमाण के द्वारा बाधित (मिथ्या प्रमाणित) नहीं 
होते । इस प्रकार विज्ञानवाद अथवा शूत्यवाद से जगत्‌. की सन्तोष 
जनक व्याख्या नहीं होती । 
शेव, पाशुपत, कापालिक और कालाझुख मतों के अनुसार जगत्‌ 
का उपादान कारण सूततत्त्व, और निमित्त कारण ईश्वर हे । 
वेदान्त इस मत को नहीं मानता 1. पहली बात तो 


हे कि यह मत्‌ “वेदमूलक नेही हैं। केवल 
___ 06०7८ ऽन्या भासय), सित भोर युक्ति कि पर यह. 


वोद विज्ञानवाद 
क्रा खंडन 


केवल-निसित्त शवर 


वादु का खंडन 
CC-0. JK ऽ००ऽध्मि रहए. झतुभत्त “औग़्युक्ति के... 


& इन चारों अवैदिक मतों का उल्लेख रामाजुज्ञ-साध्य (२1२1३३) में देखिये । ते व 
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मत स्थापित है । ऐसी अवस्था में इसे प्रत्यक्ष अनुभव से विरोध 
तक्के हमारा 


. नही पड़ना चाहिये । परन्तु ऐसी बात नहीं है। जहाँ 
१७ अनुभव जाता है, ज्ञानेन्द्रिय और कर्मेन्द्रिय से युक्त शरीर के द्वारा ही 
चेतन पुरुष भौतिक तत्त्वों पर कोई व्यापार कर सकता हे । पुनश्च, 
उसकी क्रिया किसी उद्देश्य या प्रयोजन से ही प्रेरित होती है (यथा 

सख की प्राप्ति या दुःख का निवारण)। परन्तु ईश्वर को अशरीरो, 
| निर्विकार और इच्छारहित माना गया हे। ऐसी अवस्था म॑ 
।यह समझ में नहीं आता कि ईश्वर ने सृष्टि की तो क्‍यों 


DNS 


'आ।र केसे ? 


जैसा हम पहले देख चुके हैं, वैदिक युग से ही ईश्वर के दो रूप 
माने गये हैं। ईश्वर सम्पूण चराचर जगत्‌ में व्याप्त है। परन 
उसकी सत्ता जगत्‌ में ही सीमित नहीं है । वह 





इश्वर-विचा 


[a 


इससे परे भी हे । वह विश्वव्यापी भी हे ओर 
विश्वातीत भी | ईश्वर का यह उभयात्मक रूप उपनिषदों & और 
अनृचत्तों वेदान्त-साहित्य में पाया जाता हे | हाँ, संबो की कल्पना 
ठीक एक सी नहीं है। ईश्वर सभी वसुञ्रों में विद्यमान है” इस 
' सिद्धान्त को ?३०६१९।३० ( सर्वेश्वरवाद ) कहते हैं ओर वेदान्त 
का मत भी सामान्यतः यही समभा जाता है। ?१४९।5७ 
(Pan=all, Theism = (300) का शाब्दिक अर्थे है वह मत जिसके 
अनुसार सब कुछ ईश्वर ही हे । परन्तु यदि सब कुऊ ईश्वर ही हे 
तो यह विषार उठता है कि क्या ईश्वर केवलं विश्व हो है अथवा 
उससे भी अधिक । जब ऐसा भेद किया जाता हे तब प्रथम मत के 
लिये सामान्यत: 28/011९५० (सर्वेश्वरवाद या केवलोपादानेश्ररवाद) 
शब्द का व्यवहार किया जाता हे और दूसरे मत के लिये ३0०7० 
theism '' (निमित्तोपादानेश्वरवाद्‌) का | अतएव इस भेद को स्पष्ट 
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३७३ 
करने के लिये ओर इस बात ' का स्मरण रखने के लिये कि वेदान्त 
का इश्वर केवल विश्वहूप ही नहीं, विश्वातीत भी हे, वेदान्त के 


ईश्वरबाद को 1011201९51) (निमित्तोपादानेश्वरवाद) कहना ही 
अधिक समीचीन जान पड़ता है। 


यहाँ यह बताना आवश्यक हे कि उपनिषदों ओर पश्चात-कालीन 
वेदान्त-साहित्य में ब्रह्म! शब्द का व्यवहार परम तत्त्व या मूल सत्ता 
(Ultimate Reality ) के अथ में भी किया गया 
हे ओर सृष्टिकत्ता (07९१६०९) के अथ में भी 
(जिन्हें उपास्य समभा जाता है) । इस दूसरे अथ को जताते के लिये 
अधिकतर “ईश्वर? शब्द का प्रयोग किया जाता हे । पर '्रह्म' ओर 
ईश्वर” इन दोनों नामों के व्यवहार से यह नहीं समक लेना चाहिये 
कि ये दो प्रथकू-प्रथक्‌ सत्ताएं हैं । 


ब्रह्म! आर ईश्वर! 


बेदान्तियों में इस बात को भी लेकर एकमत हे. कि ईश्वर के 
अस्तित्व का ज्ञान प्रथमतः श्रृतियो के आधार पर ही होता है, युक्ति 
के द्वारा नहीं। चित्त शुद्ध होने पर महात्माओं 
को इश्वर के दशन हो सकते हैं। परन्तु प्रारंभ में 
ईश्वर का जो परोक्षज्ञान होता है वह शास्त्रीय -बचनों-के-प्रमाण-से- 
१ । जिस तरह न्याय आदि ईश्वरवादी दशनों में ईश्वर की सत्ता 
सिद्ध करने के लिये तार्किक युक्तियाँ मिलती हैं, उस तरह वेदान्त में 
नहीं । वेदान्त ने युक्तियों के हारा यही सिद्ठ करने की चेष्टा की है 
कि ईश्वर के विपथ में कोई भी अवैदिक मत पर्याप्त नहीं ठहरता 
आर केवल वैदिक विचार ही सत्य हैं। वेदान्त का यह मत अन्ध- 
विश्वास सा जान पड़ता हे ओर बहुधा इसकी कटु आलोचना भी 
की गई है। परन्तु इस सम्बन्ध में एक बात विचारणीय है कि बहुत 
से पाश्चात्य दाशीनिकों ने ( जैसे कांट, लोटजा वगेरह ने ) भी इश्वरः 
विषयक प्रमाणों को अपर्याप्र समझा है । लौदूज़ा ने तो साफ कहा है 


कि जब शकेन इश्व सेणविश्वीस'मो क्षेकरुळ्यागे (तरही बढें तथ 


इश्व का प्रमाण 


ष्‌ 


३७४ 
तक केवल तक से कुछ सिद्ध नहीं होता । & वेदान्त के अनुसार भी 
यह प्रारंभिक विश्वास धार्मिक जीवन या धार्मिक विचार के लिये 
आवश्यक है । मनुष्य अपने में अपूराता का अनुभव कर पूणता की 
ओर अग्रसर होना चाहता हे परन्तु अज्ञान के अन्धकार में भटकता 
फिरता है । जब शास्र के द्वारा उसे ज्ञान का प्रकाश होता हे तब 
ईश्वर-प्राप्ति का मार्ग मिल जाता हे। इन्हीं शास्रीय बचनों को 
समभने के लिये, शंका-समाधान के द्वारा तत्त्वाथ-निरूपण करने के 
लिये, तक की आवश्यकता होती है। तर्क केवल विचार की एक 
पद्धति मात्र हे जिसके प्रयोग के लिये कोई आधार चाहिये। शाखं 
के द्वारा वही आधार प्राप्त होता हे जिस पर हम विचार, तक या 
मनन कर सकते हैं । 
“बेदान्ती गण श्रुति के आधार पर ईश्वर को मान कर चलते हैं, 
ओर श्रुति के वचनों की व्याख्या और संगति के लिये तर्क क 
 अवलम्बन करते हैं । उपनिषदों के रा वे यह ज्ञान प्राप्त करते हैं 
कि ईश्वर अनन्त, सर्वज्ञ, सबव्यापी, सृष्टि-स्थिति ओर लय का 
आधार हे । प्रत्येक सम्प्रदाय अपने-अपने ढंग से ईश्वर को समभने 
की चेष्टा करता है । 
बादरायण के सूत्रों का मुख्य विषय हे ब्रह्म (या ईश्वर ) । 
“अतएव उसका नास है ब्रह्मसूत्र | परन्तु उनका अधिकारी मनष्य ही 
है जो शरीरी जीव है। अतएव उन्हें “शारीरक सूत्र” भी कहते हें । 
इस तरह वेदान्त में मनुष्य को. महत्त्वपूर्ण स्थान दिया गया हे । 
मनुष्य के ज्ञान ओर मुक्ति के लिये ही वेदान्त-दशन की रचना 
ऽह । परन्तु मनुष्य का यथाथ स्वरूप क्या है ! उपनिषदे! का. कहना 
है कि नह्य ( ईश्वर ) से भिन्न मनुष्य की कोई प्रथक्‌ सत्ता नहीं। 
शंकर आर रामानुज दोनों को यह मत मान्य है । परन्तु जीव ब्रह्म 
झं क्या सम्बन्ध है. इस विषय को लेकर दोनों में मतभेद है । 
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२, शकर का सदू 


(१) जगत्‌-विचार 


उपनिषदों में एक ओर ते। खृष्टि का वर्णन किया गया है ओर 
दूसरी ओर नाना-विषयात्मक संसार को सिथ्य़ा कहा गया है । इन 
दोनों बातों का सामझस्य केसे किया जाय ? यदि सृष्टि को सत्य 
मानते हैं तो फिर अनेकता के! केसे अस्वीकार किया 

जा सकता हे ? शांकर इस समस्या का समाधान ' 
इस प्रकार करते हैं | उपनिषद्धों की सामान्य विचार-धारा ओर दृष्टि 
कोश को देखते हुए सृष्टि की बातें उन्हें अनमेल सी जान पड़ती है । 
यदि ब्रह्म वस्तुतः निगु श ओर निविकार हे तो फिर बह सृष्टिकर्ता 
केसे हो सकता है? यदि उसका ऋतू स्व सत्य है तो फिर वह निए णे 
या अविकारी कैसे ? ये अविकारी कैसे ? ये दोनों बातें एक साथ नहीं हो सकती । फिर 
शास्त्रों में यह बात कही गई हे कि ब्रह्मज्ञान हो जाने पर नानात्य 
दूर हो जाता है । यदि सृष्टि को सत्य मान लिया जाय, तो यह भी 
समभ में नहीं आ सकता । यदि जगत्‌ सत्य है तो फिर यह तिरोहित 

कैसे हो जाता हे! नहाक्ञान का उदय होने पर केवल मिथ्याचान 
( असत्‌ में सत्‌ की प्रतीति ) नष्ट हो सकता है। जो सत्‌ हे सो केसे 


केश कक फलफ्ययफ्लिफ्प्यफ्फ्फ्याा 


जगत्‌ का मिथ्यात्व 


नष्ट होगा ? यहाँ शंकर को जगत्‌ के रहस्य की एक कुजी मिल 
जाती हे । यदि संसार को एक स्वप्न या श्रम की तरह माया-मात्रं 
मान लिया जाय तो उसकी रृष्टि और पीछे तत्त्वज्ञान हो जाने पर 
उसका तिरोभाव--ये दोनों वाते समझे से ळा सकती हैं। इस ग t 
पहेली हल हो जाती है । उपनिषदं में भी इसका संकेत पायो जाता _ 
हे । ऋग्वेद पर्यन्त में भी कहा गया हैं कि एक ही इन्द्रासायाके . 


अभाव से-नाना. रूपं में प्रकट होते हें । & इहुदारण्यक सें भी > 
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बात कही गई है। ॥ श्वेताश्वतर में तो साफ तोर से कहा गया हे कि 
ब्रह्म की माया ही प्रकृति है | । 
माया ईश्वर की शक्ति है जिस तरह आग्नि की दाहकता अग्नि 
से अभिन्न हे उसी तरह माया भी ईश्वर से अभिन्न है । इसीके 
द्वारा मायावी ईश्वर वेचित्र्यपूण सृष्टि की अद्भत 
लीला दिखलाते हैं इस लीला को अज्ञानी सत्य 
समम लेते हैं, परन्तु जो तत्त्वदर्शी हैं वे इस लीला को समझ जाते हैं 
और इस मायासय संसार में केवल ब्रह्म-मात्र उन्हें सत्य जान पड़ता है। 
जीबन में साधारणत: किस प्रकार भ्रम होते हें इसे यदि ह 
समझने की कोशिश करें तो यह देखने में आता है कि वास्तविक 
आधार या अधिष्ठान का ज्ञान नहीं रहने के 
कारण श्रम उत्पन्न होता हे । जेसे, रस्सी का यथाथ 
ज्ञान नहीं होने पर उसमें साँप का भ्रम होता हे । यदि हम रस्सी 
को रस्सी जानते तो उसके विषय में भ्रम नहीं होता । परन्तु केवल 
रस्सी का झज्ञान-मात्र ही श्रम का कारण नहीं हे। क्योंकि बेसी 
हालत में जिसे रस्सी का कभी ज्ञान प्राप्न नहीं हुआ वह सबंदा 
साँप ही साँप देखा करता । जिस अविद्या के कारण भ्रम उत्पन्न हेता 
है बहू केबल आधार का. आवरण!” ही नहीं करती, उस पर 'बिच्ञेव? 
भी कर देती है । आवरण का अथ हे असली स्वरूप पर पर्दा डाल 
देना । विक्षेप का अथ हे उसपर दूसरी वस्तु का आरोप कर देना । 
ये दोनों अविद्या या अज्ञान के कार्य हैं, जिनसे हारे मन में भ्रम 
पैदा होता हे ।. व । 
जब कोई बाजीगर जादू का खेल दिखाकर हमें भ्रम में डाल 
देता है ( जैसे, एक ही सिक्के को अनेक सा बनाकर दिखा देता है 


| इन्द्रो मार्बाभिः पुरु रूप इयते-व्ृ० २।४।१३ 
भाव्य देखिये ।) -./ |... 

1 मायां तु प्रकृति बिद्यात्‌ मायिन तु महेरवरम्‌ । -श्वे० ३1१० (इस पर 
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तब दर्शक ता श्रम में पड़ जाते हैं, परन्तु स्वयं बाजीपर उस 
श्रम में नहीं पडता । हम में वह भ्रम अविद्या 
या अज्ञान के कारण पेदा होता है जिसके 
कारण वस्तु का असली स्वरूप छिप जाता है और उसके 
स्थान में दूसरी वस्तु दिखाई पड़ती हे। यदि कोई दशक उस 
एक शिक्के का असली रूप ही देखता रहे तो जादू की छड़ी उसे भुलावे 

नहा डाल सकती | यह ता हमारी दृष्टि से हुआ । जादूगर की दृष्टि 
से बह्‌ भ्रम केवल माया करने की शक्ति है, जिससे उसके दर्शक 
अस में पड़ जाते हैं, स्वयं जादूगर नहीं । इसी तरह सृष्टि की पायो 


माया 


वह अपने नहीं ठगा जाता । हम लोग जो अज्ञानी हैं . उसे देखकर 
"1-0. य क CEN, 
भ्रस में पई जाते हैँ आर एक व्रह्म के बदले अनेक विषय देखने 


लग जाते हैं। इस तरह माया हम लोगों के लिये भ्रम का कारण है । 
इस अर्थ में माया को अज्ञान या अविद्या भी कहते हैं। इसके दो 
2 ` श्‌ 


कावे हे- जगत्‌ के आधार, ब्रह्म का असली स्वरूप छिपा देना झर 


उसे दूसरी वस्तु (संसार) के रूप में आभासित करना । इस विक्षेप- 
शक्ति के कारण माया को भावरूप अज्ञान कहते हैं । सृष्टि का 
आरंभ कमी किसी काल में हुआ, ऐसा नहीं कहा जा सकता, 
अतः माया को अनादि मानते हैं । जो इने-गिने ब्रह्मज्ञानी संसार की 
भूलभुलेया में नदीं पड़ जगत्‌ को त्रह्ममथ देखते हैं उनके लिये न कोई 
भ्रम है न माया । उनके लिये ईश्वर मायावी नहीं । 
रामानुज श्‍वेतारवतर का अनुसरण करते हुए माया का भी उड़ 

करते हैं, परन्तु साया से बह या तो ईश्वर की वास्तविक सृष्टि करने 
की शक्ति समभते हैँ अथवा ब्रह्म में अवस्थित 
नित्य अचेतन तत्त्व जिसका वास्तविक परिणास यह 
जगत्‌ है। शंकर भी माया को ईश्वर की शक्ति 
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शक्र के सत में 
साया 
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३७८ 
हते हैं, परन्तु उनके अनुसार यह सजन-शक्ति ईश्वर का नित्य 
स्त्ररूप नहीं ( जैसा रामानुज मानते हैं ), परन्तु एक इच्छा-मात्र हे 
जिसको वे ( ईश्वर ) चाहें तो परित्याग कर सकते हैं। जो ज्ञानी हैं 


~ 


ऑर संसार की मृग-मरीचिका के फेर में नहीं पड़ते उन्हें ईश्वर को 
मायावी समभने का कोई प्रयोजन नहीं । माया शक्तिरूप में ब्रह्म से 


चिन्न पदार्थ नहीं है। वह ब्रह्म से उसी तरह अभिन्न ओर अविच्छेद 


Cs 


है जैसे अग्नि से दाहकता ओर मन से संकल्प । जब शंकर प्रक्षृति को 
साया कहते हं, तच उनका अथ यही होता. हे कि यह रचनात्मिका 
शक्ति या साया ही उन लोगों के लिये संसार की» प्रकृति ( आदि या 
मल स्रोत ) है जो इसे ( संसार को) देख रहे हैं । अतएव शांकर 
ओर रामानुज का भेद संक्षेप में यह हे | रामानुज के अनुसार ब्रह्म में 


अवस्थित अचित तत्त्व में ( ओर इसलिये ब्रह्मा में भी ) # बास्तविक _ 


oe 


कार या परवत्तन उत्पन्न हाता € । शकर का मत क ब्रह्मस 


AS RN ce 


भासिक होता है; वास्तविक नहीं । 


5 किसी द्रव्य के विकार का आभास ( जैसे रस्सी का साँप के 


Es 


रूप सें दिखाई पड़मा ) विवत् विवत्त कहलाता हे, ओर वास्तविक विकार 
( जैसे दूध का दृही बन जाना ) परिणाम । अतएव 
शंकर का उपयुक्त सत विवर्धवाद कहलाता है। 
इसके विपरीत सांख्य का मत ( अर्थीत्‌ प्रकृति 
वस्तुतः बदल कर जगत्‌ के रूप में परिणत हो जाती है ) । परिणामवाद 
कहलाता है.। रामाइुज का सत भी एक तरह का परिणामवाद हे, 
क्योंकि वे मानते हैं कि ब्रह्म का अचित अंश ही संसार फे रूप सें 


` परिणाम अर 
‘ ९ 
> विधत्त 


_चरिणत होत! हे । बिवत्तबाद ओर परिणामवाद दोनों इस बात में 


सहमत हैं कि काय पहले ही से अपने उपादान कारण में विद्यमान 
& रामाचुज्ञ स्वतः इस निष्कष से यह कह कर बचता चाहते हैं कि बरहम 





का यथार्थ स्वरूप विकार को प्राप्त नहीं होता | उनका यह कहना कहाँ तक 


संगत है, इसका विवार आगे किया जयगा। 
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३७९, 
रहता है । अतएव दोनों ही सत्कायबाद ( अर्थात्‌ काय पहले ही से 
अपने उपादान कारण में सन्‌ या विद्यमान था, वह कुछ नई बस्तु 
नहीं है, इस मत ) के अन्दर आंते हैं । छ 


हाँ जो बस्छु नहीं हे | कल्पित करना शअ्रध्यात कहलाता 

है। वत्तसान मनोविज्ञान ( ?४५८४००४ए ) की भाषा में इसे एक 

तरह का बहिरारोप (?7०/९८६।००) कहेंगे । जहाँ- 

जहाँ न्त प्रत्यक्ष ( 1[0७0०७ ) होता हे वहाँ- 

बहाँ ऐसा अध्यास ( ?10[०८४०॥ ) होता हे । जिस तरह रञ्ज 

में सर्प अध्यस्त हो जाता हे, उसी तरह ब्रह्म में जगत अध्यस्त हो 
जाता है । 


अध्यास 


= 


उपनिषद्‌ में जा सृष्टि का वर्णन आता है वह इस अथ में कि 
ब्रह्म की माया से संसार बन जाता हैं। शांकर इसे सानते हैं कि इस NC 
माया को कहीं-कहीं अव्यक्त या प्रकृति भी कहा गया है जो सत्त्व, छपत 
रज और तम इन तीचों गुणों से युक्त है। परन्तु इसे सांख्य की ६7 oh 
प्रकृति नही समझ लेना चाहिये जिसका स्वतन्त्र अस्तित्व साना गया १७५ - 
है । † वेदान्त की प्रकृति ईश्वर की माया हे ओर उन्हीं पर सवथा _. 
आश्रित है| , कट 

उपनिषदो की तरह वेदान्त-ःन्थां में भी इस बात को लेकर, 
मतेक्‍्य नहीं है कि ब्रक्ष की माया से किस प्रकार ओर किस क्रम से 
सांसारिक विषयों का आविर्भाव हुआ है । सबसे 
प्रचलित सत यह है कि आत्मा या ब्रह्म से पहले 


पञ्जीकरण 
& घिवत्त घादस्य हि पूव भुमिः 
वेदान्तवाद परिशामदादुः । we 
ग्रतिष्डितेऽस्मिन्‌ परिणामवादे 
स्दयं स आयाति बिवतेवाद: । क च्य 
1 देखिये, बह्मसूत्र ३1४३ और स्वेताश्ववर ४1४, ४१९ पर 
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पाँच सूक्ष्म भूतां का इस क्रम से आविर्भाव होता हे--आकाश, वाथु, 
अरि, जल और प्रथ्वी । इन पाचों का पुनः ' पाँच प्रकार से संयोग 
होता है जिससे पाँच स्थूल भूतां की उत्पत्ति होती है। जब पाँच 
सूक्ष्म भूतों का संयोग इस अनुपात से होता हे कि आधे में आकाश- 
तत्त्व और बाकी आधे में शेष चारो तत्त्व रहते हैं ( अथात. 
(} आकाश + ? वायु + से अत्रि + ८ जेल न टे प्रथ्वी ) तब 
स्थूल आकाश का प्रादुर्भाव होता हे । इसी तरह शेष चार स्थूल भूत 
भी उत्पन्न होते हैं। ( जैसे, वायु-भूत की उत्पत्ति भे तत्त्वां का खं याग 
दस प्रकार होता हे ३ वायु + दे आकाश तं टे आमि ने ट जल + 
5 प्रथ्वी ) । इस क्रिया को “पञ्चीकरण कहते हैं । 


सनुष्य का सुक्ष्म-शरीर सूक्ष्म भूता स बना हे ओर स्थूल-शरर 

( तथा अन्यान्य सांसारिक विषय ) स्थूल भूतां से ( जो पाच सूक्ष्म 
तत्त्वों के संयोग से बनते हैं ) । शांकर सृष्टि के इसी क्रम का मानते 
। परन्त वे इस समस्त प्रक्रिया को विवत्त या अध्यास मानते हैं । 


शंकर के इस विवत्तचाद में कई गुण हैं। एक तो यह कि 
शास्त्रीय वचना की संगत व्याख्या इस मत से हो जाती हे । 
दूसरे, सृष्टि का अविक युक्ति-संगत कारण णह 


-शकर-मत की 2 
बतलाता है । यदि ऐसा माना जाय कि ईश्वर सृष्टि 


_ बिशेषता 
कन्ता हैं ओर अचेतन प्रकृति जेसी किसी अन्य वस्तु 


को लेकर जगत की रचना करते हैं, तब ईश्वर के अतिरिक्त उस 
दसरी वस्तु की सत्ता भी माननी प इती हे ओर इस तरह ईश्वर ही 
एकमात्र सर्वव्यापी सत्ता नहीं रह जाते । उनकी असीमता नष्ट हो 
नाती है । परन्तु यदि उस प्रकृति को सत्य भा मानते हे आर इश्वर 
अ आश्रित भी, और इस संसार को उसका वास्तविक परिणाम 
मानते हैं तो एक दुविधा उपस्थित हो जाती हे1& प्रकृति या तो 


इश्वर का एक अंश मात्र है अथवा सम्पूण ईश्वर से अभिन्न हे । 
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यदि पहला विकल्प मान लिया जाय ( जेसा रामानुज मानते हैं ) 
तो यह आपत्ति आ जाती हे कि ईश्वर भी भौतिक द्रव्यो की तरह 
सावयव और अतएव उन्हीं की तरह विनाशी सिद्ध हो जाता हे । 
यदि दूसरा विकल्प ( अर्थात्‌ प्रकृति सम्पूण ईश्वर से अभिन्न हे ) 
सामा जाय तो यह बाधा उपस्थित होती हे कि तब प्राकृतिक विकास 
का अर्थे हो जाता है. सम्पूर्ण ईश्वर का जगत के रूप में परिणत हो 
जाता | वैसी अवस्था में यह मानना पड़ेगा कि सृष्टि होने के उपरान्त 
कोई ईश्वर नहीं रहता । यदि ईश्वर में सचमुच विकार होता है तो 
वह विकार चाहे आंशिक हो या पृण, ईश्वर को किसी हालत में 
निस्य निर्विकार नहीं कहा जा सकता । और तव वह ईश्वर कहलाने 
का अधिकारी ही नहीं रहता । विवत्तवाद (अर्थात विकार केवल 
आमास-मात्र है, यथाथ नहीं ) को मान लेने पर ये कठिनाइय़ाँ 
दूर हो जाती हैं । 

इन कठिनाइयों का अनुभव रासानुज ने भी किया हे । परन्तु 
उनका विचार हे कि सृष्टि का रहस्य मानव-वद्धि के परे है अर 
शास्त्रों में जो सृष्टि का वणान दिया गया हे, वही हमें मान्य होना 
चाहिये । रही कठिनाइयों की बात । सो एक बार जब हम ईश्वर को 
सवशक्तिमान, सवज्ञ और विचित्र-सृष्टिकारी मान लेते हें तो उनके 


लिये कुछ भी असंभव नहीं रह जाता हे । & शंकर भी यह मानते ; 
~ 


हैं कि विना श्रति की सहायता से, केवल तक के सहारे, 1 सृष्टि 


ee 


का रहस्य ज्ञात नहीं हो. सकता। परन्तु वे कहते हैँ कि 


स्वयं श्रतियो में ही एक से अनेक का आभासित होना | 


बतलाया गया है। शास्त्र-ज्ञान के अनुसार हम अपनी तक-बुद्धि का 
सहारा लेकर अपने जीवन के साधारण भ्रम के अनुभवों से इस | 
सृष्डि-रूपिणी माया के रहस्य को यथासंभव समझने का प्रयत्न कर 
सकते हैं । 

ह. देखिये, श्रीभाष्य २।१।२६-२८ थोर । 
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hel की स (31.३ हि च 
ज्र ( क ) अद्ृतवाद की समर्थक युक्तियों 


विवत्तेवाद के पक्ष में शंकर की युक्तियाँ, ओर उनका साया, 
अविद्या तथा अध्यास-विषयक सिद्धान्त --ये सब अद्वेतबाद के लिये 
प्रबल योक्तिक आधार हैं.। जो श्रुति अथवा हहा-विषयक्र अपरोक्ष 
अनुभूति में विश्वास नहीं करते, किन्तु सामान्य अनुभव ओर तक 
के आधार पर जगत का वास्तविक रूप समभना चाहते हैं, वे भी 


तार्किक या दार्शनिक दृष्टि से इन युक्तियों को बहुत अधिक मूल्यवान 


सममेंगे | शंकर के अनुयायियो ने अद्वेत की पुष्टि में जो स्वतंत्र 


शन्थ लिखे हैं ( जेसे, तत्त्वप्रदीपिका या चित्सुखी, अद्वतसिद्धि, 
खंडनखंडखाद ) उनमें ऐसी-ऐसी सुक्ष्म और चमत्कृत युक्तियों हैं 


जिनकी गहराई को पाश्चात्य दर्शेन क्रे गंभीर भन्‍्थ भी शायद ही पा 
सक्ते हैं । वेदान्त का मूल है श्रुति या अपरोक्ष अनुभूति । तथापि बह 
इस बात को नही भूलता कि जब तक मलुष्य की तर्कबुद्धि सन्तु 
नहीं होती ओर सहज अनुभव के आधार पर युक्ति द्वारा उसे को 
बात समक में नहीं आ जाती तब तक केवल दूसरे की उच्चतम 
अपरोक्ष अनुभूति को भी वह नहीं मान सकता । वेदान्त के विद्यार्थी 
को अद्वेतवाद के इस स्वरूप का दिग्दर्शन कराने के लिये नीचे यह 


दिखाया जाता हे गक लाय अनुभव को सामान्य 'अनुभच को तक की 


` +कसांटी पर कस कर किस तरह अपने मत की स्थापना 


करते हे- ह किया 


(१) किसी काय ओर उसके उपादान-कारण में क्या संबंध है, यदि 
ै इसम विवेचना की जाय तो ज्ञात होता है कि कार्य कारण से 
चा द ^ वाद ` भिन्न वस्तु नहीं हे । मिट्टी का वतन मिट्टी के अलावे 
| Fi ओर इछ नहीं । सोने का गहना सोना मात्र हैं। 
_ पुनः कार्थ अपने उपादान-कारण से अविच्छेद हे । उसके विना का 
नहीं रह सक्रता । हम मिट्टी से चतेन को प्रथक नहीं कर सकते। न 


सोते-सेमईने"को'यशमकरुणसकते "अंते ऐस पाली रालत 
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है कि काय एक नई चीज है जो पहले नहीं थी और अब हुई है। 
तत्त्वत: बह स्वेदा अपने उपादान कारण में विद्यमान थी । वस्तुतः ¦, 
हम अभाव पदार्थ के उत्पन्न होने की (असत से सत्‌ होने की) कल्पना | 
भी नहीं कर सकते | द्रव्य का केवल रूपान्तर होना (एक रूप से 
दूसरे रूप में आना ) हम सोच सकते हैं । यदि असत्‌ से सत्‌ की 
F उत्पत्ति संभव होती तो बालू से भी तेल निकल सकता, न क्रि फेवल 
तिल आदि वस्तुओं से । निमित्त-कारण ( जैसे तेली, कुम्हार या 
सोनार ) की क्रिया से किसी नये द्रव्य की उत्पत्ति नही होती, केवल 
.. ~” उस द्रव्य के निहित रूप की अभिव्यक्ति मात्र हो जाती है । अतएव 
8 कार्ये को कारण से अनन्य ओर उसमें पूर्वं से विद्यमान जानना 
चाहिये । ® “ 
इन युक्तियों के आवार पर शंकराचार्य सत्काणंबाद का अब- 
लम्बन करते हैं । सांख्य मी इसी मत का अनुयायी है । परन्तु शंकर 


~ 4 > 
र का कहना है कि सांख्य सत्कायवाद का पूरा तत्त्व 
परिणामबाढ का 








=ˆ नहीं समक पाता । क्‍योंकि सांख्य का सत है कि 
| खंडन ES _ कक 
(1. यद्यपि कार्य अपने उपादान कारण सें विद्यमान 


रहता हे तथापि उपादान में वास्तविक विकार या परिणाम होता है, 

क्योंकि बह नया रूप धारण करता हे। इसका अर्थ यह है कि जो 

आकार असत्‌ था वह सत्‌ हो जाता है । इस तरह सत्कायवाद का 1 

“े%- सिद्धान्त टूट जाता है । यदि इस सिद्धान्त (सत्कायबाद) का आधार 

1 पक्का हे तो हमें उसका निष्कर्षं मानने को भी तैयार रहना चाहिये 

और ऐसे मत का अवलम्वन नहीं करना चाहिये जिससे वह सिद्धान्त 

भंग हो जाय | ; 
यहाँ यह प्रश्न उठ सकता है कि कार्थ में जो एक नया आकार * ८ 

होता है, इस प्रत्यक्ष बात को कैसे अस्वीकार किया जाय । शंकर 





® देखिये अह्य-सूत्र २। १४-२०, छांदोग्य ६।२, तै० २1६, बू १।२।१ 
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व 9 ५0१ र 
प्रत्यक्ष का डास्वाकार नहा करते, केवल उसका यथाथ तत्व कया 
हे, उसीका अनुसन्धान करते हें । कया सांख्य 


शाकार परिवतन हर 


का यह समभाना ठीक हे कि आकार का परिबर्तन 
वास्तविक परिवर्तत हे? यह तब ठीक होता 
जब आकार की अपनी अलग सत्ता होती। परन्तु 
सूक्ष्म विवेचना करने से ज्ञात होता हे. कि आकार द्रव्य या उपादान 
की एक अवस्था मात्र है जो उस (द्रव्य) से अविच्छेय है | उसके 
प्रथक्‌ अस्तित्व की कल्पना भी नहा को जा सक गि। आकार की 
जो कुछ सत्ता है बह द्रव्य या वस्तु ही को लेकर | अतएवच आकार 
य़ा आकृति के 'परिवतेन को देखकर उसे वास्तविक परिवंतन 


वा।तबिक विकार 


समभना ठीक नहीं । इसके विपरीत, यह देखने सें आता हे कि 
आय 


आकारिक परिवतन होने पर भी कोई वस्तु वदी कही जाती हे । 
जैसे, देवदत्त सोते, उठते या बैठते हुए भी देवदत्त? ही कहा जाता 
है। यदि आकार-परिवतन का अथ वास्तविक विकार होता तव 
हू बात केसे होती $ ? 


इसके अतिरिक्त यदि आकार या ओर किसी गुण की द्रव्य से 


प्रथक्‌ सत्ता मान ली जाय तो फिर उस गण में और द्रव्य में कैसे 


प् - सम्बन्ध होता है 
९३) आकार ऋष्य से... न्हता यह समझ में नहीं आ सकता । 
(3 र 


क्याकि दो प्रथक्‌ सत्ताओं भे बिना किसी तीसरी 
वस्तु की सह यता से सम्बन्ध स्थापित नही हो. 
सकता | अब यदि हम इस तीसरी वस्तु की कल्पना करते हैं शः 
उसका पहली ओर दुसरी वस्तु से सन्बन्ध. जोड़ने के लिये | 
ओर पाँचचो वस्तुओं की भो कल्पना करनी पड़ेगी। फिर. इन चौथी 
आर पचिर्ता का अपनी-अपनी अपेक्षित वस्तुओं से सस्त्रन्ध जोड़ने 
के लिये भी उसी र अन्य माध्यम की कल्पना करनी पड़ेगी । 
इस तरह अनवस्था-दोष का प्रसंग आ जायग 

द्रव्य में उस तरह की संम्बन्ध-कल्पन ली 


Fe का ना करने से हम पार नहीं पा 
CC 'ईशिये अहयसूष०ए) 4 गो 5७५ श्र“. Rr पार U ड 


+ 


पृथक्‌ नहीं है 
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तथापि 


पश 


सकते । संक्षेप में यह कहिये कि गुण और उसके द्रव्य में पार्थक्य 
की कल्पना करना अयुक्तिसंगत है। आकार द्रव्य से भिन्न सत्ता 
नहीं हे । अतएव यदि द्रव्य वडो कायम रहे तो केवल आकार- 
परिवर्तेन को वास्तविक परिवर्तन नहीं कहा जः सकता । 


हम देख चुके हैं कि जत्र कोई काय उत्पन्न होता हे, तब द्रव्य 
में विकार नहीं आता । कारणु-काय का सम्बन्ध वास्तविक परिवतन 


द सूचित नहीं करता । ओर जो परिवर्तन होता है वह 
विवर्रधाद 


~~ कारण ही के द्वारा अतएव वस्तु का विकार नहीं 


CN 


होता । इसका अथ यह है कि _यद्यपि हम _िकारों को देखते. हैं 
बुद्धि उन्हे सत्य नहीं मान सकती । अतएव उनका ज्ञो 
प्रत्यक्ष होता है उसे प्रत्यक्षाभास-ही-समक्तता चाहिये । हमें आकाश 
नीला दीख पड़ता है, सूर्य में गति दिखलाई पड़ती हे, परन्तु 
हम इन सत्र दावा को सत्य नहीं मानते, क्योंकि वे युक्ति के द्वारा 
असत्य प्रमाणित हो जातो हैं। ऐसी प्रत्यक्ष किन्तु असत्य घटना को 
आभास कहते हैं, जो वास्तविक सत्ता नहीं है। इसलिये सभी 


विकारों को आभास-मात्र समझना चाहिये, वास्तविक सत्य नहीँ] 
इस तरह हस केवल युक्ति द्वारा भी विवत्त वाइ पर पहुँच ज्ञा सकते 
$ ६ । इसके अनुसार हम जो .परिवत्तत देखते हैं वह केवल 
मानसिक आरोप या विक्षेप-मात्र है। इसीको शंकर “अध्यास? कहते 
हें । इस तरह की मिथ्या-कऱ्पना का कारण अविद्या हे जो, हमें 
भ्रम में डाल देती हे ओर असत्‌ में सत्‌ का आभास कराती है। 
इसको शंकर अज्ञान, अविद्या या माया कहते हैं । इसीके कारण 


संसार की प्रतीति होती हे । 








& सतस्वतोऽन्यथा प्रथा विकार इत्युदीरितः । 


AEN 


अतस्वतोऽन्प्था प्रथा चवत्त इत्युदाहृतः । 
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(२) यहाँ यह प्रश्‍न उठ सकता है कि यदि यह परिवत्तनशील 
संसार आभास-मात्र है तो वह कोन सी वस्तु या पदाथ है जो 
भिन्न-भिन्न विषयों के रूप में हमें आभासित होती 
७393१23222: है? सामान्यतः हम. उसीको द्रव्य कहते हैं जो 
कुछ गुणों का आश्रय होता हे । इस अथ में घट या पट द्रव्य हे । 
परन्तु हम देख चुके हें कि घट से प्रथक्‌ उसके रूप आदि गुणों 
की सत्ता नहीं होती ओर घट की सत्ता उसके उपादान कारण 
द्रव्य हे और घट उसका एक रूप या आकार मांत्र हे । परन्तु मृत्तिका 
स्वयं विकार को प्राप्त होनेवाली वस्तु हे। और उसका मृत्तिका-भाव 
नष्ट हो जा सकता है । अतएव इसे भी यथाथे वस्तु था परमार्थ 
नहीं कह सकते $ । यह घट की अपेक्षा अधिक स्थायी जरूर हे पर 
यह भी किसी अन्य द्रव्य का एक रूप मात्र हे जो द्रव्य उस मृत्तिका 
के सभी विकारों में विद्यमान रहता है , जो मत्तिका के आधार-भूत 
कारण में भी वत्त मान रहता हे ओर मृत्तिका का नाश हो जाने पर 
उसके परिणास-रूप द्रव्यान्तर में भी | इस तरह यदि सभी द्रव्य 
नामधारी पदार्थ विकारी हें तो वास्तविक द्रव्य वह है जो सभी 
(Existen०९)=~=कोई विशिष्ट सत्ता नहीं परन्तु शुद्ध सत्ता मात्र-सभी 
विषयों में सामान्य हे । प्रत्येक विषय में-चाहे उसका रूप कुळ भी 
हो --सत्ता! देखने में, आती है सत्ता? देखते सें,आती हे । अतएव इसी सत्ता को विषय-संसार 
"कॉ मूल द्रव्य या उपादान कारण समभना चाहिये । 
® वत्त मान भौतिकषिज्ञान ( 01/५(05) भो कहता है कि रसायन 
शास्त्र ( (0९0505 ) जिन्हें मूज-भूत ( 181181: ) कहता है वेभी 
वस्तुतः अविकारी नहीं हैं। 8]९८(००० झर ?:0(01 के संयोग-बिशेष से 
बने होने के कारण, डनका भी दूसरी वस्तुओं में रूपान्तर हो सकता है। 
_ | पुक रूपेण हि अवस्थितो बोडर्थ: सः परमाथ सक 
आश्म ९११) $ Sarsoit Academy, Jamrimd. Digitized 09८53 Foundation USA 
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जब हम अपनी परिवर्तनशील मनोवृत्तियो पर ध्यान देते हैं तब 
वहाँ भी देखते हैं कि प्रत्येक भाव या विचार का विषय चाहे जो 
कुळ हो, उसमें सत्ता तो अवश्य ही रहती हे भ्रमांत्मक विचार | का 
विषय सत्य नहीं होता , तो भी वह विचार अवगति ( 142१ ) 
के रूप में तो अबश्य ही सत्‌ ( ६४।७६९०६ ) है । सुषुप्रावस्था या 
मूर्छावस्था निर्विषयक होने पर भी सत्त होती है % । इस तरह सत्ता 
एक अव्यभिचारी बस्तु है जो वाह्य ओर आभ्यन्तरिक सभी अवस्थाओं 
में अनुगत रहती है $ | अतएव इसी सत्ता को मूल-द्रञ्य या उपादान 
कारण मानना चाहिये। सभी बाह्य विषय या आभ्यन्तरिक वृत्तियाँ 
इसी सत्ता के नाना रूप हैं। 


इस तरह हम देखते हैं कि शद्ध सत्ता जो समस्त संसार का 
मूल कारण है, नाना रूपों में प्रकउ होने पर भी स्त्रयं निराकार है, 
भिन्न-भिन्न भागों में विभक्त होने पर भी थथाथत 
निरवयतर है, सान्त विषयों में भासमान होने पर 
भी वस्तुतः अनन्त है । इस प्रकार शंकर अनन्त, 
निर्विशेष सत्ता को ही संसार का मूल-तत्त्व या उपादान कहते हैं । 


बह इसी सत्ता को “रहा! कहते हैं. र EE 


(३) इस बहा. को चेतन सत्ता माना. जाय या. अचेतन? 
साधारणतः हम वाह्यं विषयों. को अचेतन और अपने मन की 
आभ्यन्तेरिक वृत्तियों को चेतन समते हैं । परन्तु 


ससा सभी सें 
अलु्रत हे 


पत्ता स्व प्रकाश दे न्य की कसोटी कया है ? मन की वृत्ति को हम 


चैतन्य कहते/हैं क्योंकि उसका अस्तित्व स्वयं-प्रकाश्य है । परन्तु जब 


हम वाद्य संसार को देखते हैं तो उसका अस्तित्व. भी स्वयं अपने | 


———-—— 





] देखिये, मह्मसत्र २।१।१४ पर शांकर भाष्य se 
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को प्रकाशित करता है । यह भाति? या प्रकाश की शक्ति वाझ और 
आभ्यन्तरिक दोनों पदार्थो भें पाई जाती है। अतएव यह. कहा ज्ञा 
सकता हे कि इन दोनों पदार्थों में जो सामान्य तत्त्व--सत्ता--है बह 
स्वयं-प्रकाशक है अर्थात्‌ उसमें अपने को प्रकट करने का. स्वाभाविक 
गुण है.। अतएव जहा को स्वयं-्रकाश चैतन्य-स्वरूप. मानना अधिक 
समीचीन है । सूक्ष्मतया विचार करने से विदित हो. जायगा कि 
प्रकाश या भाति ही संतू पदार्थ को असंत से प्रथक्‌. करता. हे । जो 
असत्‌ हे ( जेसे बन्ध्यापुत्र ) वह क्षण सर के लिये भी अपने को 
प्रकट नहीँ कर सकता | 


यहाँ दो आपत्तियाँ की जा सकती हैं। एक तों यंह कि छुंछ सत्‌ 


टा . र भी त A ~ ल व न ला 
_ पदाथ मा ।दखाइ नहा देते आर दूसरा यह क कुठ. असत्‌ - पदाथ 


भी ( जिनका अस्तित्व नहीं हे) दिखाई देते 
मुंगसरीचिका आदि भ्रमो में ) | प्रथम आक्षेप का यह उत्तर है कि 
सत्‌ पदार्थों के अप्रत्यक्ष यां अप्रकाश को कारण है प्रकाश के माग 
में बाधा ( जेसे सूय स्वये-प्रकाइंय होते हुए भी : बादलों के कारण 
छिप ज्ञाता है अथवा स्मृति में बाधा उपस्थित होने पर कोई विपथ 
` प्रकाशित नहीं होता ) &। दूसरे आक्षेप क्रा उत्तर यह है कि भ्रम के. 
अधिष्ठान में भी कोई. सत्ता अवश्य रहती हे. ओर उसीका हमें 
आभास होता हे । इस. तरह सत्ता का -अर्थ है स्व॒य॑-प्रकाश्यता 
 अंथवाचेतब्या . 3 
(४) इस निष्कर्ष की पुष्टि एक दूसरी दृष्टि से भी होती हे । जहाँ 
जहाँ सत्ता का प्रकाश होता है वहाँ-बहाँतडिषयक. वृद्धि भी. विद्यमान 
क हती हे । जेसे, एक वाझ विषय “मृत्तिका” ( मिट्टी ) 
भी मृदबुद्धि ( “यह मिट्टी है? ऐसी वृद्धि) के रूप में 
_ प्रकाशित होती हे । जब हम इस भृत्तिका को घटं -के रूप में परिणत 
होते देखते हैं तब हमारी मृंद्ब॒ु 


ag 
(ay 
PH 
~ 
42 
41 
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31 
न 
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शुद्ध सत्ता का स्वरूप 
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में बदल जाती है| काल्पनिक विषय उस विषय की बुद्धि मात्र है । 
भ्रम का विषय भी केवल तढिपयक बुद्धि मात्र हे । इस प्रकार हम 
देखते हैं कि जहाँ किसी प्रकार की सत्ता रहती. हू. वहाँ बुद्धि भी 
अवश्य ही विद्यमान रहती हे । 


इस तरह की अनेक युक्तियों से शंकर श्रुति के इस वाक्य का 


>) 
~ 


मंडन करते हैं कि जगतू का आधार ब्रह्म है जो शुद्ध सत्ता एवं चैतन्य 
स्वरूप है और स्वतः निर्विकार होते हुए भी अपने को नाना रूपों में 
प्रकट करता है। 
(ः ठी ब्रह्म ( सत्ता या चैतन्य ) हमारी सभी अनुभूतियो में या सभी 
डी भासमान विषयों में बर्तमान दै । किन्तु उसके रूप नाना होते हैं। 


ओर, एक प्रकार की प्रतीति ( जैसे स्वप्न या भ्रम ) 


`> शुद्ध सत्ता या बरहम _ Sr (NS 
~~~ दूसरे प्रकार की प्रतीति ( जसे जायत अवस्था के 


| अ बास्तविक अडुभव ) से कट जाती हे । जो प्रतीति 
हि बाधित ( या खंडित ) हो जाती है वह कम सत्य मानी जाती है 
{` ओर जिस प्रतीति के द्वारा वह बाधित होती है वह अधिक सत्य। 
„~ [परन्तु इन सव बाध्य-वावक प्रती तिया के रहते हुए भी रासला 


: चेतः St secs a 18022 ve क र रः त I ० 
| चैतन्य बाधित नहीं होता | जब हेम रथ ने आभात व 


सत्य समझते हें तव केवल. सर्पाकार . सत्ता का निषेध करते हैं, 
सत्ता-मात्र का नहीं । इसी तरह जव हम स्वप्न के विषय को मिथ्या 


igre समभते हैं तब भी हस उस अनुभूति या अवगति की सत्ता कोः 


मानते हैं। और जब हम ऐसे देंश-काल की कल्पना करते हैं. जहाँ - 
कुछ नहीं है.तब भी कम से कम उस देश-क्राल की सत्ता तो मानते 
ही हैं। इस तरह सत्ता, (किसी न किसी रूप में ) प्रत्येक . विचार 
में व्याप्त हे । अतः सत्ता के अभाव या निपेध की कल्पना नहीं की 
जा सकती । यह सवेव्यापी शुद्ध सत्ता अथवा चैतन्य (सत्‌ चित.) 
ही एक मांत्र वस्तु है जिसके बाधित ( खंडित ) होने की कल्पना भी. 


->>>>>>> 
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नहीं की जा सकती । अतएव शंकर उसे पारमार्थिक सत्ता कहते 
हैं। इस तरह वह युक्ति द्वारा सत्ता का लक्षण यह निरूपित करते 
हैं-- जो प्रत्येक देश काल और अवस्था में अबाधित रहे ७ | 

"किसी विशिष्ट रूप की सत्ता ( जिसकी हमें प्रतीति होती हे) के 
._ विषय में यह निश्चयपूर्वक नहीं कहा जा सकता कि भविष्य में 
| बह किसी दूसरी प्रतीति से बाधित नहीं हो 
जायगी । इसके बाधित होने की संभावना बराबर 
वनी रहती है। यह भी एक कारण है जिससे 
शंकर कहते हैं कि ऐसा विषय अथवा संसार जो इन समस्त 
विषयाँ का समूह हे अबाध्य या अखंडनीय सत्ता का पद्‌ नहीं प्राप्त 
कर सकता । उपयु क्त कारणों से वह बहुधा यों परिभाषा करते हैं 


सत्‌ असत्‌' की_ 
परिभाषा 


ह जिसकी बृत्ति सभी वस्तुओं मे रहे वह सत्‌ और जिसकी वृन्त | 


लक्षण है और व्याभिचार असत का! । 
` इस तकेशेली को ध्यान में 'रखते हुए हम शांकर अद्वोतवाद की 
इस पहेली को समझ सकते हैं. कि घट और पट जो एक दूसरे से 
प्रथक्‌ हैं एक दूसरे की सत्ता को बाधित ओर 
खंडित करते हैं । यहाँ शंकर की दृष्टि में दो तरह के 
विरोध हैं, अत्यक्ष और संभावित । सर्पाकार सत्ता 
की प्रतीति उससे अधिक प्रबलं रञ्ञ्वाकार (रस्सी के अकार की) सत्ता 
की प्रतीति से कट जाती है । यहाँ एक वास्तबिक प्रतीति दूसरी वास्तविक 


(सभी वस्तुओं में नहीं रहे - बह्‌ असत्‌ हे | अर्थात्‌ शऋनुवृत्ति सत्‌ का 
तू ` 


Se, 


प्र्यक्ष और . ˆ 
ठु 
संभावित विरोध... 


कै यद्यवि स्वप्नदु्शनावस्थस्य च सपदशनस्नानादिकायमनृत. तथापि 
तदवग्ति: सव्यमेव फम्‌, प्रतिबुद्धस्थापि थ्रवाध्यमानर्वात .| 
-शोकर भाद २१।१४ 
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हैं । परन्तु कुछ पाश्चात्य दाशनिकों (जैसे जेनो, कांट, त्रे डले 
आदि) की तरह वे भी ओर एक प्रकार का विरोध मानते हैं। यह 
वहाँ होता है जहाँ कोई वास्तविक प्रतीति विचार के द्वारा बाधित 
हो जाती है अथवा एक विचार दूसरे विचार से बाधित हो जाता 
हे । हम पहले ही देख चुके हैं कि शंकर विकार या परिवत्तन को 
(जिसकी प्रत्यक्ष प्रतीति होती है) असत्य मानते हैं क्योंकि यह युक्ति 
द्वारा बाधित हो जाता है। इसी तरह वे यह दिखलाते हैं कि 
यद्यपि घट की प्रतीति से पट की प्रतीति बाधित नहीं होती तथापि 
घट और पट दोनों सत्ता के यथाथरूप से विरुद्ध पड़ते हैं। शुद्ध | 
` सत्ता वह है जो न केवल प्रत्यक्ष द्वारा अबाधित हो किन्तु अनुमान | 

या युक्ति से भी अबाध्य हो, क्योंकि उसका खंडन कल्पनातीत है । 

घट, पट आदि सविशेष प्रतीतियों में यह वात नहीं है.। बल्कि सत्ता 

की भिन्न-भिन्न रूपों में प्रतीति होती हे इसी बात से इस संभावना 
A का मार्ग खुल जाता है कि जिसकी एक रूप में अभी प्रतीति हो रही 
ह. हे उसकी बाद में दूसरे रूप में प्रतीति हो सकती हे (जैसे अभी 
| सांप के रूप में जिसकी प्रतीति हो रही हे उसकी रस्सी के रूप में 
प्रतीति हो सकती हे ) | प्रत्यक्ष अनुभव में परिवत्तन को यह आशंका 
आर फलस्वरूप उ सकी बाधित होने की संभावना प्रत्येक बस्तु-विशेष 
की सत्ता को शंकाग्रस्त कर देती है । हमें इस बात का पूण निश्चय ' 
नहीं हो सकता कि अभी जिसे हम घट के रूप में देख रहे हैं वहू 
कभी अन्यथा नहीं दिखाई पड़ेगा इस तरह घट-पट आदि भिन्नः र 
भिन्न आकारक सत्ता एक दूसरे से टकराती हैं जिससे 
की सत्ता असंदिग्ध नहीँ माती जा सकती । यदि यहाँ विशेषाकारँक 
सत्ता नहीं लेकर केवल शुद्ध सत्ता का ग्रहण किया जाय तो कोई 
विरोध उपस्थित होने की संभावना नहीं रह जाती। ऐसी अवस्था. 

वस्तु मात्र की सत्ता अबाधित रहती हे ` । विशेषा का चिरोषत्व ही 

उनकी अकाट्य सत्यता का बांधक हो जाता है । निर्विशेष सत्ता 
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(५) संसार के परिवत्तनशील विशेष विषयो! की सत्ता की 
परीक्षा करते हुए शंकर उनका दुहरा रूप देखते हैं । घे विषय सत्‌ 
नहीं कहै जा सकते क्योंकि वे विशेष और विकार- 
अनिव चनीय 
=~ . शील हैं। किन्तु वे वंध्यापुत्र के समान सर्वथा 
असत्‌ अलीक या तुच्छ भी नहीं कहें जा सकते, क्योंकि उनमें भी 
सत्ता हे जो उनके रूप में आभासित हो रही हे । इस कारण 
वेनतो .सत्‌ कहे जा सकते हैं न असत । वे अनिवचनीय हैं 
यह समस्त विषय-संसार आर उसकी जननी माया यां अविद्या भी 
सत्‌ असत्‌ से विलक्षण, अनिर्वचनीय है । 


र क ( ख) अम-विचार 
शेकरु जगत्‌ को माया या भ्रम समभते हैं अतएव उन्होंने (और 
उक अनुयाययां ने भी) भ्रम की विशद विवेचना की 


सीमांला मत वशेषत: इसालये कि अन्यान्य सम्प्रदायो के भ्रम- 


न ` का खण्डन. विषयक मत अद्टेतवाद्‌ के प्रतिकूल पडते हैं। 


संसासकणाश तो प्रत्यक्ष में श्रम की संभावना 
मानते ही नहीं. | कुछ पाश्चात्य वस्तुवादी दाशनिकों की तरह उनका 
कहना-हे कि ज्ञान-मात्र (विशेषतः साक्षात्‌ ज्ञान) सत्य है | यदि यह 
विचार ठोक माना जाय तो अद्वैत की सिद्धि नहीं. होती । अत्तएव 


अह तवादी इस मत की आलोचना करते हें । मीमांसकों का कहना 


कि जिसे .हम भ्रम कहते हैं ( जैसे रञ्जु मे सर्प का श्रम ) बह 


_ चुतः एक प्रकार का ज्ञान नहीं हे । वह प्रत्यक्ष और स्मृतिज्ञान का 


साभ्मश्रण अर इन दोनों के भेदज्ञान को अभाव (भेदामह ) ह| 


* NR Rp) 


इसके विरुद्ध अद्वेतवादियों की मुख्यतः थे युक्तियाँ हैं । यह सोप है? 


: ऐसा. भमात्मक विजार सूचित करता है.कि यहाँ एक ही ज्ञान है। 


यह सत्य दो सकता हे कि “यह” पदवाच्य वस्तु के प्रत्यक्ष से 


'पूर्वाभूत साँप की स्मृति जग जाती है परन्तु यदि वह स्मृति 
उलाउन Coe न. 
अध्यक्ष के साकर “तिल चार जातीवंत तय ज्ञान 
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के साथ-साथ प्रथक्‌ रूप में रहती ) तो दो विचार होते (१) “में यह 
"खता हूँ? (२) 'भुके साँप की स्मृति हो रही है” अथवा (१) “यह हे? 
ओर (२) वह साँप था ।' इसके विपरीत, 'यह साँप है? इस वाक्य 
में 'साँप? “यह” पदवाच्य प्रत्यक्ष का विधेय (९९1०8६०) हे । अतएव 
यह! ( प्रत्यक्ष वस्तु ) साँप से अभिन्न माना गया है । यहाँ केवल 
भेद-ज्ञान का अभाव मात्र नहीं है, परन्तु प्रत्यक्ष आर स्मृत पदार्थों 
की तादाम्य-कल्पना भी है.। यदि ऐसा तादाम्य-ज्ञान . (-अधथात्‌ यह 
विश्वास कि यड्‌ वस्तु साँप हे! ) नहीं रहता तो हम उस वस्तु से डर 
कर भागते नहीं। अतएव प्रत्यक्ष भ्रम को अस्वीकार नहीं किया 
जा सकता । 


AN 


प्रत्यक्ष ज्ञान में श्रम हो सकता हे इस वात को न्याथ-वैशेषिक 
sens 
भी स्वीकार करता हे । परन्तु वह उसे एक अल.किकं प्रत्यक्ष को 
तरह मानता हे जिसमें स्मृति का संस्कार ( जैसे 
. ` पूर्वानुभूत सपं के सदृश रस्सी को देखकर उस सप 
मत का खंडन a > र 
ˆ ` का स्मृति-संस्कार ) इतना प्रबल हो उठता है कि. 


वह प्रत्यक्ष सा जान पड़ता है । इस तरह जो वस्तुतः पृवेका मे 
प्रत्यक्ष हुआ था ( जेसे अन्यत्र देखा हुआ साप.) वह उस संस्कार 





न्याय-वैशेषिक ` 








के द्वारा वत्तमान-का लक ज्ञान वन जाता हे | जो नित्य असत्‌. है 


उसकी कभी प्रतीति नहीं हो सकती । जिस सत्‌ पदाथ का कभी 
पहले प्रत्यक्ष हुआ था उसी की प्रतीति भ्रम में हो सकती है । अतएव _ 
अद्वेतवादियों का यह कहना कि यह जगत भ्रम-मात्र है तभी समझ 2 
में आ सकता है जब किसी वास्तविक जगत्‌ का भी पूबेकाल से. - 
प्रत्यक्ष हो चुका हो। बिना. इसके भ्रम की सिद्धि ही' नहीं होती। | 


यदि जगत त्रिकाल में असत्‌ हे तो इसकी कभी प्रतीति ही नहीँ 
होनी चाहिये । 


इसके उत्तर में अद्वेतवादी मुख्यतः ये युक्तियाँ देते हैँ। वत्तमांन 


देश-कात में किसी अतीत देश-काल की पूवपर्थ"क्षी"पत्येत्त होना 
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असंभव है । स्म्रति-संस्कार कितना ही प्रवल क्यों न हो उसमें 'तत्‌? 
( वह?) का भाव रहेगा, “एतत्‌? ( यह! ) का नहीं। ( वहः में 
देश-काल की दूरता का भाव है, 'यह' सामीप्य अर्थात्‌ यहाँ” और 
अभी” का सूचक हे ॥) इस तरह भ्रमात्मक विषय में जो वत्तमानत्व 
ओर साक्षात्‌ प्रतीति का भाव रहता है उसकी उपपत्ति नहीं होती । 
यदि यह कहा जाय कि स्मृति-ज्ञान प्रत्यक्ष के वास्तविक विषय को 
अपने देश-काल से 'अलग :कर हटा देता है तो यह भी असंगत 
होगा । किसी भी अवस्था में यह्‌ तो मानना ही पड़ेगा कि जो यहाँ 
ओर अभी वस्तुतः सत्‌ नहीं है ( जैसे साँप ), वह सत्‌ के रूप में 
भासमान हो सकता हे और वह इस कारण कि हमें वत्तमान वस्तु 
( जैसे रञ्जु ) का अज्ञान है.। इन सब बातों को एक साथ मिलाकर 
अद्वेतवादी इस सिद्धान्त पर पहुँचते हैं कि अज्ञान के कारण 
वास्तविक विषय के स्वरूप पर आवरण ( पर्दा ) पड़ जाता हे और 
वहाँ विषयान्तर ,की प्रतीति होती है जिसे हम भ्रम कहते हें । 
वतमान स्वरूप का प्रत्यक्ष नहीं होना कई कारणों से हो सकता है 
जैसे ष्टि-दोष, प्रकाश का अभाव आदि । साहश्य-ज्ञान और 
तज्जन्य स्मृति संस्कार के उद्बोधन से अज्ञान को भावरूप भ्रम 
(जसे सप ) की सृष्टि करने में सहायता पहुँचती हे । यह भासमान 
विषय '( सपे ) वत्तेमानकालिक प्रतीति ( अभी और यहाँ जो 
` अबगतिं हो रही है ) के रूप में विद्यमान है, यह तो मानना ही. 
` होगा । इसे अज्ञान की तात्कालिक सृष्टि कह सकते हें । इस सृष्टि 
को सत्‌ नहीं कह सकते क्योंकि यह पश्चात्‌-कालिक अनुभव ( रञ्जु 
के प्रत्यक्ष से बाधित हो जाती है। इसे असत्‌ भी नहीं कह सकते 
क्योंकि यह्‌ कुछ काल के लिये ( क्षण भर के लिये भी ) प्रकट होती 
है। और जो वस्तु असत्‌ है ( जैसे बंध्यापुत्र ) वह कभी क्षणमात्र के 
(त्ये भी प्रकट नहीं हो सकती । अतएव अद्वेतवादी इसे अनिर्वचनीय 
` सृष्टि कहते हैं । उनका मायाबाद अनिवंचनीय ख्यातिबाद कहलाता 
लः र अज ६-शह्ययाद' साण्मालसाहोण्सकेशाहै ५ भरम} थो भ्रम 
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में रहस्य तो है ही । जो वस्तुवादी या स्वभाववादी हैं उनके लिये भी 
यह एक उलभन हैं । न्याय-वैशेषिक को भी यह स्वीकार करना पड़ा 
हे । अतएव वह इसे प्रत्यक्ष का अलौकिक रूप कहता हे । 


यह संसार भ्रम है। उस भ्रम का कारण अज्ञान है। अज्ञान 
के कारण आवरण और विक्षेप होता हे ( अर्थात्‌ वस्तु का स्वरूप 
आच्छादित होकर वस्त्वन्तर की प्रतीति होती है) । 
यही वेदान्त का मत है । फिर भी यह प्रश्‍न उठ 
सकता है कि यदि वास्तविक जगत्‌ का पहले कभी 


प्रत्यक्ष नहीं हुआ तो फिर इस वत्तमान जगत्‌ की प्रतीति ( भ्रम-रूप 


श्रद्वतवादु का 
सिद्धान्त 


` में ) केसे हो सकती हे । परन्तु अद्वौतवादी के लिये इसका उत्तर देना 


वे भी मानते हैं कि सृष्टि का प्रवाह अनादि हे और इस संसार के 


कठिन नहीं है. क्योंकि कतिपय अन्यान्य भारतीय दर्शनों की र 
पहले असंख्या संसार हो चुके हैं । 


अतएव शंकराचाय 'अध्यास' (भ्रम) का अथ करते हैं--पूव बत्ती 


अनुभव का परवत्ती आधार में भासित होना ।& उनका अभिप्राय 


कि अज्ञान के कारण हम पूर्वे जन्मो में अनुभूत नाना विषयों का 
शुद्ध सत्ता या ब्रह्म में आरोप करते हैं । 

यदि अनादि प्रवाह का सिद्धान्त न भो माना जाय तो भी सत्ता 
का रूपान्तर में प्रकट हो सकना श्रमात्मक ज्ञान के आधार पर ही 
सिद्ध हो जाता है । प्रत्येक भ्रम में, एक विषय के स्थान में विषयान्तर 
का प्रकट होना रहता ही है । इससे स्पष्ट सूचित होता है कि जिसकी 
अभी वास्तविक सत्ता नहीं हे वह भी सत के रूप में प्रकट हो सकता 
है। अयथा बस्तु भी सत्‌ रूप में प्रकट हो सकती है, यह्‌ वात प्रत्येक ˆ 
श्रम से सिद्ध होती है । 

अद्रत का श्रमविषयक सिद्धान्त बोद्धमत के शून्यवाद या 
विज्ञानवाद से भिन है।र्यवादी कहता हे कि शुल्य ( अर्थात्‌ जो 


# नेषि dapsone, Brains, Suroragation USA 
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बिल्कुल असत्‌ है) ही जगत्‌ के ख्प से दिखाई पड़ता हे । विज्ञानवादी 
का मत है कि मानसिक विज्ञान या प्रत्यय ही जगत्‌ के रूप में 
दिखाई पड़ता हें । शंकर ओर उनके आइयायियों का सिद्धान्त हे कि 
प्रत्येक विषय का आधार शद्ध सत्ता है, और यह आधार न तो शुन्य 
है, न मन की भावना, यह केवल सत्ता मात्र है... 


यद्यपि स्वाभाविक जाःत अवस्था का संसार भ्रम की तरह 
अविद्या का परिणाम माना जाता हे तथापि अद्वैतवादी यथाथ प्रत्यक्ष 
और प्रत्यक्षाभास में भेद करते हैं। अतएव इनके कारणरूप अज्ञान 
भी दो प्रकार के माने गये हें । जिस मूल अविद्या के कारण व्याव- 
हारिक जगत्‌ का प्रत्यक्ष अनुभव होता हे वह मूलाविद्या' कहलाती है । 
उसी के सदृशा जिस अविद्या के कारण तात्कालिक भ्रम उत्पन्न होता है, 
वह 'तुलाविद्या' कहलाती हे । 


अद्वेतवादी व्यावहारिक जगत्‌ ओर काल्पनिक विषय (जैसे रञ्जु 
में सपे का आभास), दोनों को सरष्टिमूलक ओर अतएव विषयात्मक 
(०७९८६४९) मानते हैं। इस सम्बन्ध में अद्वेतवादी वस्तुवादियां से 
भी बढ़े-चढ़े हैं। भेद इतना ही हे कि अद्वेतवादियों के अनुसार 
विषयात्मक होने से ही यथाथे भी होगा ऐसा आवश्यक नहीं और 
असत्‌ होने से वह मन में ही है यह भी आवश्यक नहीं। 
होल्ट (101) प्रभृति कुछ आधुनिक अमेरिकन नववस्तुवादी (]९९०- 
९८१७५६) भी ऐसा ही मानते इसके विरूद्ध, वे पूर्वोक्त 
` युक्तिया के आधार पर प्रत्येक विषय को (जो सविशेष ओर विकार- 
शील होता है.) विरुद्धात्मक ((00011961200ए और अतएव असत्य 
समभते हैं । केवल शुद्ध सत्ता ही एकमात्र यथाथ सत्य है। _ 


(ग) - शांकर मत कौ समालोचना 


. शंकराचार्य के मत पर अनेक प्रकार के आक्षेप किये गये हैं । 
CCX. JK Samsle ^ Di ध्द d by S3 FoyiidationUS 
उनमें मुख्य यह है ^ शंकर जतक उवी देने नहीं करते) बल्कि 
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उस समस्या ही को उड़ा देते हैं । दशन का काम हे जगत्‌ का कारण 
ET मत बः तलाना । यदि वह जगत्‌ की सत्ता ही नहीं 
हे वाळ ` माने, तो बह फिर टिकेगा किस आधार पर ? परन्तु 
ती वाह इस तरह की आलोचना कुछ छिछली सी प्रतीत 
होती हे । यह सत्य हे कि दशन का काम है जगत्‌ 

का (अर्थात्‌ समस्त विषयों के समूह का) कारण बतलाना । परन्तु 
इसका यह अर्थ नहीं कि दर्शनशाद् शुरू से ही इस बात को स्वीकार 
कर लेता है कि सामान्यतः जो संसार देखने में आता है वही पूण सत्य 
है । दर्शन सामान्य ज्ञान ओर लोकमत की परीक्षा करता है जिससे 
तके के प्रकाश में उसका वास्तविक तथ्य निकल आवे ओर सबसे 
सुसंगत विचार या सिद्धान्त की प्राप्ति हो सके। शंकराचाये ऐसी 
परीक्षा के द्वारा इस निष्कष पर पहुँचते हैं कि सभी प्रतीतियाँ एक 
समान विश्वसनीय नहीं हैं ओर न सभी लोकमत परस्परविरोध से 
हित हैं । एकं प्रकार की प्रतीति दूसरी को वाधित करती अर उससे 
अधिक सत्य होने का -दावा करती है । कुछ अठुभव आर विश्वास 
(अपने विशेष रूपों भें) ऐसे हें जिनका भविष्य अनुभव से विरोध 
पड़ने की संभावना है । अतएव दरशनशाख्र का काम हे कि वंह एक 


विश्वास ओर दूसरे विश्वास में, एक अनुभव ओर दूसरे अनुभव . 
` अ, विवेचना कर प्रत्येक. का उचित स्थान-निर्धारण करे। इसी 


योक्तिक आधार पर शंकर सामान्य अतुभवों का 
प्रकार-भेद ओर स्थान-निरूपण करते हैं। जैसा हम 
देख चुके हैं, वह पहले सभी विद्यमान और संभाव्य 
विषयों को असत्‌ ( जैसे वंध्यापुत्र ) से प्रथक्‌ करते हैं । पुनः उन्हें 
न कोटियो में विभाजित करते दे-- . . 
(१) वे विषय जो क्षण भर के लिये प्रकट होते हैं ( जैसे स्वप्न 
या भ्रम में ) और स्वाभाविक जाग्रत्‌ अवस्था के अनुभवों से बाधित 


होते हैं । (२) वे विषय जो स्वाभाविक जाग्रत्‌ अबस्था में प्रकट होते 
(जैसे परिपर्तेमशीलि चटपटी दि ब विरो जी हमरे दैनिक 


सत्ता की तीन 
कोटिया 


न 
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जीवन और व्यबहार फे विषय हैं ) परन्तु जो तार्किक दृष्टि से 
विरोधात्मक यां बाधित हो सकने योग्य रहने के कारण सम्पूणेतः 
सत्य नहीं कहे जा सकते | ( ३ ) शुद्ध सत्ता जो सभी प्रतीतियों में 
प्रकट होती है और जो नं बाधित होती है ओर न जिसके बीधित 
होने की कल्पना ही हो संकती है । 


यदि सभी प्रकार की प्रतीतियों का नाम संसार है, तो थह संसार 
न तो समष्टि-हप में सत्य कहा जा सकता है, नं व्यष्टि रूप सें। 
ऊपर जिन तीन कोटियों की सत्ता का वान किया 
गया है, उनमें प्रथम प्रातिभासिक सत्ता, दूसरी 
व्यावहारिक सत्ता और तीसरी पारमार्थिक सत्ता कहलाती है। इस 
तरह संसार एक रूप नहीं है| तथापि जो यह जानना चाहते हैं कि 


अनिवेचतीयक्षाढ 


` संसार ( समष्टि-रूप में ) क्या है, उनके लिये शंकर का यही उत्तर 


है कि यह सत्‌ और असत्‌ दोनों से विलक्षण, अनिर्वचनीय है । 
परन्तु यदि संसार को व्यावहारिक सत्ता के अर्थ में लिया जाय तो 
यह्‌ कहना ठीक होगा कि यह संसार केवल व्यावहारिक इष्टि से 
सत्य है अर्थात यह प्रोतिभासिक सत्ता की अपेक्षा अधिक सत्य और 
पारमार्थिक सत्ता की अपेक्षा कम सत्य है । 


किन्तु यदि यह जगत्‌ पारमार्थिक सत्ता के :अथ में लिया जाय 
तो शंकर जोर देकर कहते हैं कि जगत्‌ अवश्य ही सत्य है । उनका 
कहना है--“कारणरूपी नर्म की सत्ता त्रिकाल में ( भूत, भविष्य 
और वत्तमान में ) रहती है, अतएव कार्यःरूपी जगत्‌ में उसका 


RR) 


(सत्ता का ) कभी अभाव नहीं रह सकता & । पुनश्च - नाना 


रूपनामात्मक विषय निविशेष रूप में सत | विषय र सत. हैं, सविशेष रूप में 
असत हैं † | 
NNN DE न न क 21] 
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इससे स्पष्ट हो जाता है कि शंकर व्यावहारिक दृष्टि से जगत्‌ को 
सत्य मानते हैं और विज्ञानवादी (_91७/९०६।०९ 1१6915) की 
आ र रह उसे ज्ञाता पुरुष की अनुभूति-मात्र नहीं 
RN रके मानते; जिसका अस्तित्व सन के भा ही सीमित 
रहता हे ) । उनका विज्ञानवाद का खंडन देखने से 

यह बात और अधिक स्पष्ट हो जायगी || उनका कहना है कि 
स्वाभाविक जाग्रत्‌ अवस्था के विषय स्वप्न-विषयों की कोटि में नहीं 
क्याकि स्वप्न के विषय जाग्रत अनुभव से बाधित होते हैं। 





अतएव जाग्रत्‌ अतुभव अधिक सत्य है। घट, पट आदि बाह्य 


विषय जो साक्षात्‌ रूप से मन के बाहर जान पड़ते हैं, मन के 
आभ्यन्तरिक भावों की श्रेणी में नहीं रखे जा सकते, क्योंकि वे विषय 
सबको प्रत्यक्ष दिखलाई देते हैं । परन्तु मनोभाव का अनुभव केबल 
उसीको होता है जिसके मन में वे भाव हैं | शंकराचाय इस बात को 
भी स्पष्ट कर देते हैं कि यद्यपि वह स्वप्न के दृष्टान्त द्वारा जगत्‌ के . 
स्वरूप का उपपादन करते हैं तथापि वह बाधित स्वप्न-ज्ञान और : 
बाधक जाग्रत्‌ ज्ञान (जो व्यावहारिक जगत्‌ का आधार है) का अन्तर 
स्वीकार करते हैं। इन दोनों के कारण ( अज्ञान ) भी भिन्न-भिन्न 
हैं, इसे भी वह मानते हें । ® प्रथम कोटि का अनुभव ( जैसे स्वप्न 
या भ्रम ) व्यक्तिगत एवं तात्कालिक अज्ञान से होता है। द्वितीय 
कोटि का अनुमान ( जेसे नाना विषयों का प्रत्यक्ष ) साकेजनिके ब 
अपेक्षाकुृत स्थायी अज्ञान से होता है। प्रथम के लिये बहुधा अवि 
आर द्वितीय के लिये “ माया ? शब्द का प्रयोग किया जाता है । 
परन्तु थे दोनों शब्द पर्यायवत्‌ ( भ्रमोत्पादक अज्ञान के में) भी 


- व्यवह्त. होते हैं । 
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(२) बह्मनविचारं 


= 


शंकराचाय के अनुसार ब्रह्मं को विचार दो दृष्ट्या से किया 
ज्ञा सकता है । व्यावहारिक इष्टि से ( जिसके अनुसार जगत्‌ सत्य 
साना जाता है ) ब्रह्म को मूल कारण, सृष्टि-कर्त्ता, 
पालक, संहारक, सर्वज्ञ ओर सर्वशक्तिमान्‌. कह 
सकते हे । इसी रूप में उसे ईश्वर या सगुण ब्रह्म 
भी. कहा जाता है । इसी रूप में ईश्वर की उपासना की जाती है । 


तटस्थ झोर 
श्वरूप लक्षण 


परन्तु शंकराचाय जगत्‌ को अविद्यामूलक अध्यास या अ्रमसात्र 
मानते हैं। अतएव ब्रह्म को जगत्कत्ता कहना केवल व्यावहारिक हृष्टि 
` से ही सत्य माना जा सकता हे ( अर्थात्‌ जवतक हम जगत्‌ को सत्य 
मानते हैं ) । जगतू-कत्त त्व हह्म का स्वरूप लक्षण नहीं, केवल तटस्थ 
लक्षण हे । अर्थात्‌ सृष्टि का कत्ती हे.ना उनका ओपाधिक गुण हें, 
बाखबिक स्वरूप नहीं । 
भ्र क दृष्टान्त के द्वारा यह भेद स्पष्ट हो जायगा ® । एक गड़ेरिया 
i RR चच पर राजा बनकर अभिनय करता हे । बह देश जीत क्र उस 
र पर नासन करता है । अब वास्तविक दृष्टि से वह्‌ व्यक्ति गड़ेरिया 
है । यह उसका स्वरूप-लक्षण है । किन्तु नाटक की दृष्टि से बहू राजा 
विजेता और शासक के रूप में प्रकट होता हे । वह उसका तटस्थ 
लक्षण है ( अर्थात्‌ ऐसा लक्षण है. जो उसके असली स्वरूप को स्पशो 
नहीं करता । ) न > 
इसी तरह ब्रह्मः का स्वरूप-लक्षण हे-र्‍सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म । 
( अर्थात. ब्रह्म सत्य और अनन्तः ज्ञान-स्वरूप है ) । † जगत्कर्ता, 
जगत्पालक, जगत-संहारक आदि विशेषण (जिनका 
त्‌ से सम्बन्ध है.) उसके तटस्थ लक्षण सात्र हैं 
अर केबल व्यावहारिक दृष्टि से सत्य हें | जिस प्रकार हस रंगमंच के 


& नट को उपसा के लिय ब्रह्मसूत्र २:१।१८ ५र शां£र भाष्य दे खये । 
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पात्र को नट के अतिरिक्त अन्य दृष्टिकोण से भी देख सकते हैं, उसी 
तरह हम ब्रह्म को जगत्‌ से भिन्न दृष्टिकोण से-पारमाथक दृष्टि से- 
भी देख सकते हैं | तव जगत्‌ के सम्बन्ध को लेकर जितने विशेषण 
हम उसमें लगाते हैं, उन सभी से वह परे हो जाता है । यही ब्रह्म का 
यथार्थे या असली स्वरूप है | शंकराचाय इसी को परत्रह्म कहते हैं। 
ब्रह्म के इस यथाथ स्वरूप को (जो जगत्‌ से अतीत या परे है 
तथा आपाधिक रूप को ( जो जगत्‌ से सम्वद्ध हे) समझने के लिये 
शंकर मायावी का दृष्टान्त देते हैं. ( जो श्वेताश्वतर में वणित है 
जादूगर केवल उन्हीं लोगों की दृष्टि में अद्भुत है जो उसकी माया या छल 
से छले जाते हैं ओर उसके दिखलाये हुए इन्द्रजाल को सच समभते 
हें । परन्तु जो लोग उसके माया-जाल में नहीं फसते और उसकी 
चालाकी समक जाते हैं, उनकी दृष्टि में बह जादू अद्भुत या आश्चर्य 
जनक नहीं रहता । इसी तरह, जो जगत्‌ रूपी साया-जाल के भुलावे 
में आ जाते हैं वे ईश्वर को मायावी या सृष्टिकत्ता के रूप में देखते 
हैं परन्तु जो इने-गिने तत्त्वज्ञानी हैं वे समझते हैं कि यह संसार 
केवल धोखे को टट्टी हे । न कोई वास्तविक सृष्टि हे न 
वास्तविक सृष्टिकर्ता । 


\ 


oS 


शंकर का सत हे कि इसी प्रकार सामान्य अनुभव के आधार 


पर हस समभ सकते. हें. कि-्रहम-केसे- जयत्‌. सें .. व्याप्त--भी-.. है 
ओर इससे परे भी ( जैसा उपनिषद्‌ हमें बतलाते हैं ) । 
जगत्‌ जबतक भासित होता हे तवतक वह एकमात्र सत्ता-त्रह्म-के ही 
आश्रित रहता है; जैसे रस्सी में आभासित साँप उस रस्सी के अलावे 
और कहीं नहीं रहता । परन्तु जिस तरह उसी रस्सी सें सर्पत्व की 
न्ति के कारण कोई विकार नहीं आता अथवा जिस तरह नाटक 
के पात्र को राज्य की प्राप्ति या नाश से कोई यथाथ लाभ-हानि नहीं 
दोती, उस पर नगत के सखल. पा स वध 
प्रभावित नहीं होत 
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जैसा हम आगे चलकर देखेंगे, रामानुज ब्रह्म के इन दो विभिन्न 
रूपों (विश्व ओर विश्वातीत ) का सामंजस्य स्थापित करने में 
कठिनाई का अतुभव करते हैं। वे इस असमंजस में पड़ जाते हैं कि 
यह कैसे हो सकता है कि ब्रह्म जगत्‌ में रहते हुए भ जगत्‌ के दोषों 
से रहित है । यह कठिनता केवल रामानुज को ही नहीं है । अधिकांश 


: पाश्चात्य ईश्वरवादी भी इस कठिनता में पड़ जाते हैं और सृष्टि 


को वास्तविक मानते हैं । 


उपासक ओर उपास्य का भेद मानकर ही ईश्वर को उपासना का 
बिषय समझा जाता हे । सांसारिक विषय की सत्ता की तरह जीव की 
ज्र सत्ता. भी अविद्या (अर्थात्‌ त्रह्म ही एक मात्र 
सगुण ओर जर द 

रु सत्ता हैं! इध सत्य का अज्ञान) पर आश्रित 
निगु ण ब्रह्म र 

हृ । इसके अतिरिक्त ईश्वर की उपासना 

इसलिये की जाती हे कि उसे जगत्‌ का कर्त्ता. और स्वामी समभा 
जाता हे । इस तरह उपासना और उपास्य ईश्वर व्यावहारिक हृष्टि 
से सम्बन्ध रखते हैं जिसके अनुसार जगत्‌ सत्य प्रतीत... होता हे. 
ओर ईश्वर तस्सस्बन्धी अनेक गुणों से युक्त मालूम होता है । यही 
सगुण ब्रह्म या ईश्वर उपास्य माना जा सकता है । 


पारमार्थिक ष्रि से जगत्‌ या जीव के गुण ब्रह्म में आरोपित 
नहीं किये जा सकते । वह सजातीय, विजातीय और स्वगत, सभी 


भेदं से रहित है। यहाँ शंकर का रामानुज से भेद पड़ता हे । 


रासलुज जहा मे स्वगत भेद मानते हैं, क्योकि ब्रह्म में चित्‌ ( Con- 
800७७ ) सोर अचित्‌ (८००४८।०७) ये दोनों तत्त्व विद्यमान 
हैं। शंकर का मत है कि विश्वातीत रूप में ब्रह्म अनिर्वचनीय है 
अतएव वे परत्रह्म को निगुण मानते हैं । सत्यं ज्ञान मनन्‍्त॑जल्य 
( ब्रह्म सत्य और अनन्त ज्ञान स्वरूप हे ) भी ( यद्यपि यह तटस्थ 
लक्षणों से अधिक शुद्ध है) ब्रह्म का ठीक स्वरूप नहीं वतला सकता | 
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नहीं हे ओर इस तरह युद्धि को 
करता है । & 
उद्देश्य ( $७७।९८६) के सम्बन्ध में किसी गुण का वधान 
(Predicati0n) करना मानों डस उद्देश्य को सीमित कर देना है । 
तकेशास्त्र के प्रतिवर्तन (09४९11०7) के नियम से 
यह निष्कर्ष निकलता है । यदि 'क' 'ख' हे तो वह्‌ 
'न-ख’ नहीं है | अर्थात्‌ न-ख' 'क' के वहित है । अतः 'क' उस अंश 
तक सीमित है । यूरोप के एक बड़े दार्शनिक स्पिनोजा भी, इसी बात 
को स्त्रीकार्‌ करते हे । उनका सिद्धान्त है-त्रत्येक विशेषण का अथ 
नषध । ( Every determination is a negation ) । अतएव 
उनका यह भी विचार हे कि मूल द्रव्य ( 9५७७१०९ ) अविशेष 
(Indeterminate) और अनिवचनीय (अवणनीय) हे । उपनिषद! 
का भी यही सिद्धान्त है। उनका कहना है-नेति नेति? । अर्थात्‌ ब्रह्म में 
यह गुण नहीं है, वह गुण नहीं हे। इस तरह किसी गुण काऱ? 
उपास्यता तक का-त्रह्म में आरोप नहीं किया जाता। † इसी कारण 
शंकराचा ब्रह्म को निगु ण कहते हैं । 


ब्रह्म की आर प्रेरित 


“नेति? का तास्पयं 


= पहले कहा जा चुका है'कि संसार साया का फल-स्वरूप हे । अतः 
सष्टिकर्ता ईश्वर मायावी के समान कहे गये हैं | अज्ञानी मझुष्य 
सममे हैं कि सृष्टि सत्य हे ओर अतएव ब्रह्म वस्तुतः मायाबि शिष्ट 
(सृष्टि उत्पन्न करने की शक्ति से युक्त ) है| परन्तु वस्तुतः कत्त त्व 
ब्रह्म का स्वाभाविक गुण नहीं है, यह केवल वाह्य उपाधि मात्र हे 
जिसको हम भ्रमवश ब्रह्म में आरोपित करते हें । अतएव ब्रह्म केबल 
सायोपहित (माया की उपाधि से युक्त) है | सगुण त्रम ओर निग णं 
ब्रह्म-ये दो नहीं एक हैं। जैसे नाट्यशाला के भीतर जो आदमी है 
बही नाट्यशाला से बाहर जाने पर दूसरा. आदमी नहीं हो जाता। 





& देखिये, तै ० २। १ पर शांकरभाश्य 
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संगुण ब्रह्म या ईश्वर निगुण ब्रह्म का ही प्रतिरूप है। जगत्‌ की 
अपेक्षा से वह ईश्वर है । निरपेक्ष रूप में वह परत्नह्म है। 


जीवन में निरन्तर हम भिन्न-भिन्न इष्टिकोणों से देखने के 
अभ्यस्त रहते हैं । अतएव यह अद्वेत-दशन की कुछ नई या विलक्षण 
वस्तु नहीं है । दैनिक जीवन में हम देखते हैं कि 
सरकारी नोट वस्तुतः कागज मात्र है परन्तु व्यावहारिक 
रूप में धन है। फोटो वस्तुतः कागज होते हुए भी 
मनुष्य सा दिखाई पड़ता हे । दपण का प्रतिविस्च 
यथाथ बस्तु सा प्रतीत होता है, परन्तु असल में वैसा नहीं रहता । 
इस तरह के अनेकों उदाहरण दिये जा सकते हैं । प्रकट और वास्त- 
विक रूप का यह सामान्य भेद लेकर वेदान्त ने ब्रह्म और जगत्‌ का 
सम्बन्ध समभाने की चेष्टा की हे । इस तरह व्यावहारिक और 


व्याबह।रिक ओर 
पारमार्थिक 
इष्टिकोण 


पारमार्थिक का भेद न अस्वाभाविक हे, न अगस्य | यह जीवन में 


प्रचलित भेद ही का एक विशिष्ट प्रयोगमात्र है। 


यद्यपि ईश्वर का सष्टिकत्ता होना केवल बाह्यरूप है तथापि 
उसका महत्त्व हमें कम नहीं समझना चाहिये। निचली सीढ़ी के 
सहारे ही हम क्रमशः ऊपर चढ़ सकते हैं। 
उपतिषदों और अद्वेत वेदान्त का विश्वास हे 
कि संत्य का साक्षात्कार क्रमशः आध्यात्मिक उन्नति के द्वारा 
होता है। अविवेकी “मनुष्य, जिसे यही संसार पूर्ण सत्य जान 
पड़ता है, इसके बाहर जाने की अथवा इसके कारण या 
आधार का अनुसंघान करने की आवश्यकता नहीं समभता। जब 
उसे किसी तरह संसार की अपूर्णता. का बोध हो जाता है तब वह 
उस तत्त्व की खोज करता है. जो इस संसार की प्रष्ठभूमि या आधार 
है । तब वह सृष्टिकर्ता और जगत्पालक के रूप में ईश्वर को हह 


इश्वर का महष 


निकालता है ओर श्रद्धाभक्ति के साथ उसकी प्राथना करता 


| है | इसत कीजा उम्नाप्नता,का लिप, अव्जाता"है१'ज “विचार 
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इससे भी आगे बढ़ जाता है, तब ( अद्वेताठुसार ) हमें यह बोध दो 
सकता है कि जिस ईश्वर तक हम जगत्‌ के सहारे पहुँच चुके हैं वही 
वास्तव में एक मात्र सत्ता हे ओर जगत्‌ केवल एक आभास मात्र है । 
इस प्रकार पहली खाड़ी में केवल जगत्‌ ही सत्य है । दूसरी खाड़ी में, 
जगत्‌ ओर ईश्वर, ये दोनों ही सत्य हें । तीसरी खाड़ी में, केवल 
ईश्वर (त्रह्म) ही सत्य हैः। प्रथम मत निरीश्वरवाद (4६९५८१) है । 
दूसरा मत रामानुज प्रभृति आचार्या का ईश्वरवाद (Theism ) है | 
तीसरा मत शंकराचार्य का अद्वेतवाद (Absolute Monism) है । 
शंकराचाय इस वात को मानते हैं कि अन्तिम खाड़ी पर एकवारगी 
नहीं पहुँचा जा सकता । दूसरी खाड़ी के सहारे ही क्रमशः ऊपर चढ़ 
कर हम वहाँ तक पहुँच सकते हें । अतएव वे सगुण ब्रह्म की उपासना 
को भी महत्त्व देते हैं । इसके द्वारा चित्तशुद्धि होती हे ओर हमें 
परम तत्त्व की प्राप्ति में सहायता मिलती है। इसके विना हमें 
विश्वव्यापी अथवा विश्वातीत ब्रह्म का अनुभव नहीं हो सकता। 
शंकराचाय देवताओं की उपासना की भी उपयोगिता मानते हैं; 
क्योंकि उससे अज्ञानी की नास्तिकता दूर होती हे । इस तरह 
उपासना तत्त्वज्ञान के पथ में एक सीढ़ी है । 
अह्य-बि दार का यौक्तिक आधार 


उपयुक्त ब्रह्मविषयक विचार मुख्यतः श्रुतियों के आधार पर हैं । 
परन्तु सामान्य अनुभव ओर युक्ति के द्वारा भी उनका उपपादन किया 
जा सकता हे। हम पहले ही देख चुके हैं कि 
शंकर तर्क के द्वारा कैसे इन बातों को सिद्ध 
करते हैं-- 

(१) संसार की सभी विशेष आर परिवर्तनशील सत्ताओं का 
मूल आधार ( ओर उपादान ) शुद्ध निर्विशेष सत्ता है। 

(२) विशेष विषय परस्पर-बाधित होने के कारण पूर्णतः सत्य 
नहीं मार्ने भा. सकस f\cademy, VEE Digitized by 53 Foundation USA 
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(३) केवल शुद्ध सत्ता ही वास्तविक या संभाव्य विरोध से 
रहित होने के कारण एक मात्र निरपेक्ष सत्य है । 

(४) शुद्ध सत्ता शुद्ध चेतन्य-स्वरूप है । 

उपथु क्त बातों से सूचित होता है कि यह निरपेक्ष सत्‌ चित्त ही 
उपनिषदाँ का सत्य, ज्ञान, अनन्त ब्रह्म हे । ब्रह्म के सगुण और 
निगु ण रूप भी युक्ति-दवारा सिद्ध किये जा सकते हैं । जैसा हम देख 
चुके हैं, विषय-संसार के स्वरूप से थुक्तियों के द्वारा हम शुद्ध सत्ता 
या ब्रह्म पर पहुँच जाते हैं । जब तक हम ऐसा सूक्ष्म विश्लेषण नहीं 
करते तबतक जाग्रत्‌ अवस्था का व्यावहारिक जगत्‌ ही वास्तविक 
सत्य प्रतीत होता हे । हमारा सामान्य दैनिक जीवन इसी सहज 
विश्वास पर अ्रवलस्बित रहता है । परन्तु जब समीक्षा के द्वारा यह 
ज्ञान हो जाता है कि अखिल विश्व का आधार शुद्ध सत्ता मात्र है 
तब हमें प्रत्येक वस्तु में उसका अस्तित्व दिखलाई पडता है। दूसरे 
शब्दों में यों कहिये कि प्रत्येक विषय में ब्रह्म अभिव्यक्त होता है । 
यद्यपि यह्‌ जगत्‌ अनेक नामरूपात्मक आभासित होता है तथापि 
इसका एकमात्र आधार-तत्त्व ब्रह्म ही हे) 7» 

परन्तु जब इस बात का अनुभव होता हे कि यद्यपि शुद्ध सत्ता 
अनेक रूपों में प्रकट होती है तथापि युक्ति उन्हें यथाथ नहीं मान 
सकती”, तब यह स्वीकार करना पड़ता है कि 
जगत्‌ के मूल-कारण में ऐसी अनिवेचनीय शक्ति 
है जो वह वस्तुत: एक (अपरिणामी) होते हुए भी अनेक रूपों में अपने 


सगुण ग्रह्म 





तथ्य म मायाशक्तिसर i: =A कहते हैँ। यही सर्वज्ञ, 
सर्व रया सगुण ब्रह्महै। संसार के समस्त बिषय 


नष्ट होकर रूपान्तर में परि 

वे अपने मूल-कारण--सत्ता-में विलीन हो सकते 

. ईश्वर को लयकर्त्ता या संहारकारी भी कह सकते हैं, क्योंकि उसमें 
A 


टे 


Sn केणचिशिषं'कूपलीन ही जाते ह 





सद्ध होता है कि _ 
हैं। इस प्रकार | 
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> 
' 


| 





त 


Yo 


परन्तु और भी गंभीर विचार करने पर ज्ञात होता है कि सत्‌ से 
असत्‌ का सम्बन्ध सत्य नहीं हो सकता । अतः दृश्यमान जगत्‌ के 
साथ ब्रह्म का सम्बन्ध जताने के लिये जो विशेषण 
. उश्तमें आरोपित किये जाते हैं वे वास्तविक नहीं 
गाने जा सकते | इस तरह निगुण ब्रह्म की कल्पना की जाती है जो 
सभी बिशेषणों से परे है । यह निर्विशेष, निराकार, नानात्व से 
परे हहा ही परत्रह्म है। 

इस तरह सामान्य अनुभव के सुक्ष्म विश्लेषण से 'युक्ति के द्वारा 
सगुण ओर निगुण ब्रह्म को सत्ता का प्रतिपादन किया जा 


निगु ण ब्रहम 


सकता है.। Fy 
स्पिनोजा के 50७5६३7८९ की तरह शांकर का ब्रह्म (निगुण या 
वर ब्रह्म ) भी उपास्य ईश्वर से भिन्न है अर्थात्‌ उस ईश्वर से भिन्न 
है जो उपासक से प्रथक्‌ , सर्वोच गुणों से विभूषित, 
माना जाता है । अतएव यह अचरज की बात नहीं 
कि शंकर पर भी, स्पिनोजा की तरह, बहुधा निरी- 
श्वर्वादी होने का दोष लगाया गया हे। यदि इश्वरः का संकुचित 
अथे लिया जाय तो यह दोषारोपण टीक है.। परन्तु यदि 'ईश्वए का 
व्यापक अथे लिया जाय तो यह दोषारोपण उचित नहीं । यदि 
“इश्वरः से परा सत्ता का बोध किया जाय तो शंकर का मत निरी- 
शवरवाद्‌ नहीं, प्रत्युत आस्तिकता की चरम सीमा है । निरीश्वरवादी 


केवल जगत्‌ को मानता है, ईश्वर को नहीं। ईश्वरवादी जगत्‌ 


क्षा बह मत 
> 
निरीशवरवाद हे 


ओर ईश्वर दोनों को मानता है। शंकर केवल ईश्वर ही को मानते. 


हें । उनके मत में इश्वर (ब्रह्म) ही एकमात्र सत्ता है। इसे इश्वर का 
निषेध करना केसे कहा जा सकता हे ? यह तो ईश्वर को पराकाष्ठा 
पर पहुँचाना हुआ। धार्मिकों कें मन में ईश्वर के प्रति जो श्रद्धाभाव 
रहता हैं उसको यह मत पूर्णता पर पहुँचा देता है। क्योकि यह्‌ उस. 
अवस्था की ओर लक्ष्य करता है जहाँ अहंकार ओर जगत्‌ की परिधि 


2 A उपर, केवल ब्रह्मकी उपासना ही सर्वोपरि है । यदि इस मत को 
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साधारण ईश्वरवाद (जो ईश्वर को पुरुष-रूप में मानता है) से भिन्न 
नाम दिया जाय तो इसे 'निरीश्‍वरबाद्‌? न कह कर “सर्वेश्वरवाद? 
कहना अधिक संगत होगा । 
सृष्टि-वणन के प्रसंग में हम देख चुके हैं कि अह्वे तबादी के 
मत में ब्रह्म से माया-शक्ति के द्वारा जगत्‌ का क्रमिक विकास होता 
महौ माबा से , हे अर्थात्‌ सषम से स्थूल की परिणति का आभास 
त याळ हे है। इस त सें वन अनर्था होती 
हैं (जिस तरह वीज से वृक्ष होने में) &-- 
(१) बीजावस्था वा अव्यक्त कारणावस्था (२) अंकुरावस्था वा 
सूक्ष्म परिणामावस्था (३ ) व्र्तावश्था वा स्थूल परिणामाबस्था । 
वस्तुतः अपरिणामी ब्रह्म में ये परिणाम या विकार नहीं हो सकते । 
ये सभी परिवर्तेन या विकास माया ही के खेल हैं। यह माया या 
स्ष्टि-शक्ति पहले अव्यक्त रहती है, तब सूक्ष्म विषयों में व्यक्त 
होती है, तत्पश्चात्‌ स्थूल ` विषयों में | इस अव्यक्त माया का आश्रय 
होने के कारण ब्रह्म को सर्वशक्तिमान्‌ और सर्वज्ञ ईश्वर का नाम 
दिया जाता हे । यह ब्रह्म का वह रूप है जो वास्तबिक सृष्टि से पहले 
अव्यक्त माया के साथ रहता हे । जब साया सूक्ष्म रूप से व्यक्त 
होती है तब उसका आधार ब्रह्म 'हिरण्यगभ? (सूत्रात्मा अथवा प्राण) 
कहलाता है । इस रूप से त्रह्म को अंधे ड सकल सुक्ष्म विषयों की 
समष्टि । जब माया स्थूल रूप में अर्थात्‌ दृश्यमान विषयों में अभि- 


` व्यक्त होती हे तब उसका आधार ब्रह्म विश्वानर! (या विराट ) 


कहलाता है। इस रूप में ब्रह्म का अर्थ है. सभी स्थूल विषयों को 
समष्टि, अर्थात्‌ समस्त व्यक्त संसार ( जिसमें सभी जीव भी 
सम्मिलित हैं )। . हि... 
जगत्‌ के इस क्रमिक बिकास की उपमा मसुष्य की तीन अवस्थां 
से दी जाती हे-( १ ) सुषुप्ावस्था (२) स्जप्नावस्था और (३) 
जाग्रत अवस्था । सुपुप्तावस्था का बरहम इश्वर है । स्रप्नाबस्था का ब्रह्म 
= क दसवत न, ५६, 5 ण 


कन. न 
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हिरण्यगर्भ है । जामत अवस्था का ब्रह्म वैश्वानर है । साधारणतः 
ईश्वर! शब्द का प्रयोग सगुण ब्रह्म अर्थात्‌ माया की सभी अवस्थाओं 
से समन्वित ब्रह्म के अथ में किया जाता है । परन्तु यहाँ ईश्वर को 
एक विशिष्ट अथ में लिया गया है जो माया की केवल पहली ही 
अवस्था से सम्बन्ध रखता है । 

उपयु क्त सगुण ब्रह्म की तीन अवस्थाएं तथा उनसे परे--निगु ण 
ब्रह्म की अवस्था-इस तरह कुल चार अवस्थाए व्रह्म की होती हैं-- 
(१) परब्रह्म (शुद्ध सत-चित्‌ स्वरूप) ( २ ) ईश्वर 


चार अवस्थाए' ह 
(३) हिरण्यगम ओर (४) वैशवानर्‌ । यद्यपि सामा- 


न्यतः ये चारो अवस्थाए' पूर्वापर क्रम में (एक के बाद दूसरी ) 


जान पड़ती हैं तथापि ये एक ही साथ हैं’ ऐसा भी माना जा 
सकता. है । क्योंकि शुद्ध चैतन्य का कभी लोप नहीं होता । जब सूक्ष्म 
विषयों में वह आभासित होता हे तब भी उसकी सत्ता बनी रहती 
है। और जब स्थूल विषयों की उत्पत्ति होती हे तब भी सूक्ष्म अभि- 
व्यक्तियाँ ( बुद्धि, सन, प्राण, इन्द्रियाँ ) बनी रहती हैं। र 

सृष्टि का विकास किस क्रम से हुआ इसके सम्बन्ध में जो भिन्न 
भिन्न कल्पनाए की गई हैं उनको शंकर कुछ अधिक महत्त्व नहीं 
देते । हाँ, भिन्न-भिन्न श्रुतियों में जो ल्लष्टि-विषयक 
भिन्न-भिन्न वणन पाये जाते हैं उनकी व्याख्या भी 
शंकर करते हैं । किसी का खंडन-मंडन नहीं करते । जगत्‌ के विषय 
में दो प्रश्‍न स्वभावतः मन में उठते हैं-- 

(१) इस जगत्‌ का मूल आधार या तत्त्व क्या है जिसे माने 
विना जगत्‌ की उत्पत्ति नहीं हो सकती ? 

(२) इस मूल तत्त्व से जगत्‌ की क्यों और कैसे उत्पत्ति 
होती है ? 

'प्रथम समस्या का समाधान करना दर्शन का मुख्य काये है। शंकर, 

स्पिनोजा, ग्रीन, त्रेडले आदि मदान्‌ दार्शनिक इसी प्रश्‍न को 


सृष्टि का तरव 


लेकर चलते. हैं ॥वे/प्रत्यक्ष/विषयन्संसार/से/ ए्णुरू ।करते/हैं; उसकी. 
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गंहरी समीक्षा करते हैं ओर उस मूल-तन्व को पकड़ने की चेष्टा ` 


करते हैं जिसे माने बिना प्रत्यक्ष अनुभवों की सिद्धि नहीं हो सकती । 
यहाँ मुख्यतः युक्ति यां तर्क का सहारा लिया जाता है । हभ देख 


चुके हैं, शंकर किस युक्ति से यह सिद्ध करते हैं कि शुद्ध सत-चित्‌ 


ही एकमात्र मूल तत्त्व है । 
दूसरे प्रश्‍न का उत्तर पुराणों में पाया जाता हे जो नाना कल्पनाओं 
के सहारे यह बतलाने की चेष्टा करते हें कि ईश्वर ने क्यों और 
कैसे सूष्टि की। यहाँ युक्ति के स्थान में कल्पना ही से काम 
लिया जाता है । उसे तक की कसोटी पश कसना भी उचित नहीँ । 
प्रत्येक देश ओर प्रत्येक काल में सृष्टि की यह पहेली मानब-बुद्धि के 
कुतूहल की सामग्री रही है। संसार के समस्त धर्मत्रन्थ तथा दन्त- 
कथाएँ इस बात के प्रमाण हैं । कभी कभी दशन के साथ भी उनका 
सम्मिश्रण हो जाता है। पर बड़े बड़े दार्शनिक इन पौराशिक कल्पः 
साओं से दूर ही रहते हैं। ग्रीन ओर त्रेडले ने तो साफ स्वीकार 
किया है. कि सृष्टि का ' क्यों ! और “ कैसे ? दशन की परिधि के 
बाहर है। इसी.तरह, शंकर सृष्टि या विकास-क्रम के पीछे उतना 
नहीं पड़ते, जितना मूल-तत्त्व ब्रह्म के प्रतिपादन या परिवत्तेनशील 
विशेब-विषयों. के खंडन मे । उनके मत में खृष्टि-विकास की कथाएं, 
केवल निम्न स्तर की दृष्टि से सत्य हैं। 
नः (३) आत्म-विचार 
हम पहले ही देख चुके हैं कि शंकर का मत विशुद्ध अद्वेतवाद 
है.। उनके अनुसार एक विषय का दूसरे विषय से भेद, ज्ञाता-ङ्ञेय 
का भेद, तथा जीव ओर ईश्वर का भेद, ये सब 
साया की सृष्टि हैं. । उनका विचार है कि वस्तुतः 
एक ही तत्त्व है और अनेकरव मिथ्या है। सर्वत्र 
उन्होंने इसी मत का प्रतिपादन किया है । अतएब उपनिषदं नो 
बारंचार जीव ओर रह की एकता बतलाई गई है. उसका वे पूर्णतः 


सर्मथत “करते है (७१९0: Digitized by 53 Foundation USA 
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मनुष्य शरीर ओर आत्मा के संयोग से बना हुआ जान पडता 
है । परन्तु जिस शरीर को हम प्रत्यक्ष देखते हैं, वह अन्यान्य भौतिक 
विषयों की तरह माया की सृष्टि है। इस बात का 
ज्ञान हो जाने पर आत्मा ओर ब्रह्म में कुळ अन्तर 
नहीं । तत्वमसि' वाक्य का अर्थ हे कि जीवात्मा त्रह्म से अभिन्न 
हे अर्थात्‌ दोनों मे यथाथतः अभेदन्सम्त्रन्ध है। यदि त्वप्ः से 
शरीर की उपाधि से युक्त प्रत्यक्ष जीव-विशेष समझा जाय और 
वतत? से परोक्ष परम-तत्व या पर-त्रह्म का बोध हो, तो “तच! ओर 
“नमु? में अभेद-सम्बन्ध नहीं हो सकता । अतएव "वम? से जीव. 
का अधिष्ठान-रूप शुद्ध चेतन्य ओर “तत! से परोक्ष तत्त्व का 
अधिष्टान शुद्ध चैतन्य समझना चाहिये । इन दोनों में पूर्ण अभेद 
है। यही वेदान्त की शिक्षा हे ! 


'तस्वमलि' का अर्थ 





इस बात को समझाने के लिये एक दृष्टान्त दिया जाता है । 
किसी तादात्स्य-सूचक वाक्य को लीजिये । जैसे, यही वह देवदत्त 
है ।' इस वाक्य से सूचित होता है कि देवदत्त को 
हम पहले एक बार देख चुके हैं, अब दूसरी वार 
देख रहे हैं। अब प्रथम वार देखे हुए देवदत्त में 
जो जो औपाधिक गुण थे, ठीक वे ही सब द्वितीय वार -देखे. हुए देव- 
दत्त में नहीं हैं। फिर भी हस कहते हैं यह वही देवदत्त है ।! इसका 
आर्धं यह है कि तात्कालिक ओर एततकालिक इन दो विरुद्ध विशेषशों 
से रहित मनुष्य एक ही है। .इसी तरह जीवात्मा ऑर परमात्मा के 
विषय में भी समका चाहिये। “तत! अर्थात्‌ परोक्षत्व, सबज्ञत्व 
आदि उपाधियो से विशिष्ट चैतन्य अथवा ब्रह्म, ऑर त्वमु 
अल्पक्षत्व अपरोक्षत्व आदि उपाधियों से विशिष्ट चेतन्य अथवा 
जीव, इन दोनों के विरुद्ध अंश को त्याग करक उभयनिष्ठ शुद्ध 
चैतन्य का अभेद या ऐक्य है, यही तत्वमति महावाक्य का तात्पय 
$ । अतएव यह तत्त्वमसि-वाक्य पिष्ट-पेषण या निरथक नहीं 
कही जा सकती *कयीकि अहत है कि जो अशभासद भिन्न 


तर्बमसि-वाक्य 
का अभिप्राय 
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प्रतीत होते हैं वे यथाथतः एक हैं। जीव और ब्रह्म आपाततः 
भिन्न प्रतीत होते हुए मी वस्तुतः अभिन्न हैं। इसी तादात्म्य का 
ज्ञान कराना तत्त्वमसि-वाक्य का तात्पर्ये है ।$ आत्मा और परमात्मा 
वस्तुतः एक है । वह स्व॒तः-प्रकाश्य अनन्त चैतन्य-स्वरूप है । अनन्त 
आत्मा सीमित जीवात्मा की तरह भासित होता है, उसका कारण 
है शरीर के साथ सम्बन्ध जो अविद्या का कार्य है । 

इन्द्रियों के द्वारा जो स्थूल शरीर दिखलाई पड़ता है, उसके 
भीतर एक सूक्ष्म शरीर होता है जो अन्तःकरण, प्राण और इन्द्रियों 
का समूह है । मृत्यु से स्थुल शरीर का नाश होता 
है, सूक्ष्म शरीर का नहीं । सूक्ष्म शारीर आत्मा के 
साथ दूसरे स्थूल शरीर में चला जाता है। ये 
दोनों शरीर-स्थूल और सूक्ष्म माया के काये हैं । 

अविद्या के कारण ( जिसके आदि का निश्चय नहीं किया जा 
सकता ) आत्मा भ्रमवश अपने को स्थूल या सूक्ष्म शरीर समझ 
लेता है। यही बन्धन है। इस स्थिति में आत्मा 
अपना यथार्थ स्वरूप ( ब्रह्मस्व ) भूल जाता हे । वह 
स्वल्प, क्षुद्र, दुःखी जीव की नाई संसार के क्षणभंगुर विषयों के 
पीछे दौड़ने लगता हे, उनके पाने पर सुखी होता. और नहीं पाने पर 
दुःखी होता है। बह अपने को शरीर या अन्तःकरण समझ कर 
सोचता है-- मैं मोटा हूँ? 'मैं सुखी हूँ? भें दुःखी हूँ ।! इस तरह आत्मा 
में “अहंकार” ( में हूँ? ) भाव की उत्पत्ति होती हे । यह अहम (मैं) 
अपने को शेष संसार से प्रथक्‌ समभता है। अतएव इस “अहम! 
को शुद्ध आत्मा नहीं समफ कर उसका एक अविद्याकृत बन्धन मात्र 
सममना चाहिये! | | 
आत्मा का ज्ञान भी शारीरिक उपाधियों के कारण सीमित या 


स्थूल थोर सूच 
शरीर 


बन्धन 





= 


& वेदान्तसार और वेदानत-1रिभाषा में इस महावाक्य पर और प्रकार 
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रेच्छिन्न हो जाता है। अन्तःकरण ओर इन्द्रियों के द्वारा ही 
विषयों का सीमित ज्ञान छन कर आता हे । ऐसा 
परिच्छिन्न विषय-ज्ञान दो प्रकार का होता है-- 
प्रत्यक्ष ओर परोक्ष । वाह्य विषयों का प्रत्यक्ष ज्ञान तब उत्पन्न होता 
है, जब किसी इन्द्रिय फे द्वारा अन्तःकरण उस विषय तक पहुँच कर 
तद्विषयाकार हो जाता है.। प्रत्यक्ष ज्ञान के अतिरिक्त, वेदान्ती पाच 
प्रकार के परोक्ष ज्ञान भी मानते हैं-अनुमान, शब्द, उपमान, 
अर्थापत्ति और अनुपलब्धि । अद्वेतवादियां का इस विषय में भाट 
मीमांसकों के साथ मतेक्य है # । उनका प्रमाण-विषयक सिद्धान्त 
पहले ही वणित हो चुका है, अतएव यहाँ दुहराना अनावश्यक 

होगा †। 
जब मनुष्य जाग्रत्‌ अवस्था में रहता है तब वह शरीर और 
इन्द्रियों को ही अपना असली रूप समभता है । निद्रित. होने 
पर, स्वप्नावस्था में भी, उसे स्म्ृति-संस्कार-जन्य 


प्रज्ञान 


जाग्रत्‌, स्वप्न, . .. 
: विषय-ज्ञान रहता है अतएव अहंकार बना रहता . 
आर सुषुप्त च टू द हीं 
ऱ्ह हे । सुपुप्तावस्था में उसे किसी विषय का ज्ञान नहीं 
'अद्षत्थाए 


: रहता । विषयों के अभाव में उसका ज्ञाठृत्व भाव 
भी लुप्त हो जाता हे । ज्ञाता और ज्ञेय का भेद ही. मिट जाता है। 
उसे यह भी भान नहीं रहता किं वह शरीर की परिधि में सीमित है । 
तथापि इस अवस्था में भी चेतन्य का नाश नहीं होता । नहीं तो 
जागने पर यह कैसे अनुभव होता कि में खुब सोया? “अच्छी नींद 
आई? 'कोई स्वप्न नहीं देखा? । यदि उस अवस्था में हम पूणत: 
अचेतन रहते तो फिर इन बातों की याद कैसे आती ? 

तुपुप्तावस्था के अनुभव से हमें आत्मा की उस अवस्था की झलक 
भिल जाती है जिसमें उसका शरीर से तादात्म्य-भाव दूर हो जाता 

& इस विषय का विशेष विवरण श्री धीरेन्द्र मोहन दुत्त के 92 
Ways of Kn0Wn६ में देखिये। 

अड्डे लियो क्राः कहना -वे7तअ्मब्रारे जल 0, 53 Foundation USA 
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है | आत्मा अपने प्रकृत रूप सें स्वल्प दुःखी प्राणी नहीं होता। 
उसमें अहंभाव ( भें हैं? ) नहीं होता, जिसके कारण जीव अपने को 
में मान कर तुम! या 'उस? से पथक्‌ ससभाने लगता हे. । विषयों 
के पीछे दोड़ने से जो दुःख उत्पन्न होते हें उन सब से यह मुक्त 
रहता है । यथाथ भें आत्मा शुद्ध चेतन्य ओर आनन्द स्वरूप है । 


शकर के आत्मविचार की समर्थक युक्तियाँ 


आत्मा का उपयु क्त विचार मुख्यतः श्रुतियों के आधार पर किया 
गया है। परन्तु अह्वतवादी इसे सामान्य अनुभव के आधार पर 
स्वतंत्र युक्तियों द्वारा भी प्रमाणित करने की चेष्टा 
करते हैं । यहाँ मुख्य युक्तियों का संक्षेपतः 
दिग्दशन कराया जाता है। इस प्रसंग सें. पहले एक बात कह देना 
आवश्यक है। वह यह कि शंकर आत्मा . का अस्तित्व सिद्ध करने के 
लिये युक्ति देने की आवश्यकता नंहीं समभते । आत्मा प्रत्येक जीव 
में स्वतः प्रकाश्य है । प्रत्येक व्यक्ति अनुभव करता हे कि “में हूँ! । 
' के नहीं हूँ ? ऐसा कोई नहीं अनुभवं करता । ४8 परन्तु इस “सें? के 
साथ इतने प्रकार के अथ जुड़े हुए हैं कि आत्मा का वास्तविक स्वरूप 
निश्चय करने के लिये काफी विश्लेषण ओर तक. की जरूरत है । 


यात्मा का झर्थ 


इस विषय की विवेचना के लिये एक प्रणाली है शब्दाथ का 

विश्लेषण । ` में ? कभी-कभी शारीर के अथ में प्रयुक्त होता है, जसे 

में मोटा हैँ ।! कभी-कभी “मैं? का व्यवहार 
अथं अनेन्द्रिय के थम किया जाता हे, जेसे 

काना हूँ ।? कभी-कभी सं! से कमन्द्रिय का बोध होता 

है, जैसे, में लगड़ा हूँ ? | कभी कभी “ मैं? अन्तःकरण की झथ सें 


आता हे, जैसे, “ भैं सोचता हूँ ”। कभी कभी ' मैं? ज्ञाता केअथ ` 
Smee ७ pa, 


में ब्यवह्ृत होता है, जैसे, “में जानतां हूँ? | 


ह सण ° © oe me 
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इनमें किसको आत्मा का असली... वच्च... समझा. जाय ! इसका 
निरूपण करने के लिये हमें सत्ता के वास्तविक लक्षणपर ध्यान देना 
« चाहिये। जो किसी वस्तु की सभी अवस्थाओं 

आत्मा का घम So essai sRseoensNROR ER 
सें विद्यमान रहे वही उसका यथाथ तत्त्व 
या असली सत्ता हे! । इस प्रकार बिषय-संसार की तह 


भ जो यथाथ तरव है वह विशुद्ध सत्ता है क्योंकि जहाँ 


संसार की और सभी बस्तुए बदलती ओर नष्ट होती हैं वहाँ 
सत्ता प्रत्येक अवस्था में विद्यमान रहती है। इसी तरह, यह देखने 
में आता है कि शरीर, इन्द्रियम अन्तःकरण आदि में जिस समान 
तस्व के कारण आत्मा उससे अपना अभेद-सस्वन्ध मानता है, वह 
हे ज्ञान इनमें किसी के साथ आत्मा के तादास्म्य-भाव का अथे 
है किसी प्रकार का आत्म-ज्ञान, जैसे, 'मैं मोटा हूँ? (आत्मा का शारीर- 
रूप में ज्ञान ) ' में देख रहा हूँ ' ( आत्मा का इन्द्रिय-रूप में ज्ञान ) 
इत्यादि। अतः आत्मा चाहे जिस रूप में प्रकट हो, ज्ञान उसका 
असली धर्म है । यह कोई विशेष-विषयक ज्ञान नहीं, बहिकि शुद्ध 
सामान्य चैतन्य है। इस चेतन्य को शुद्ध सक्ता-स्वरूप समझना 
चाहिये क्योंकि यह सभी प्रकार के ज्ञाने में विद्यमान रहता है। 
घटज्ञान, पटज्ञान आदि विशेष प्रकार के भिन्त-भिन्न-विषयक ज्ञान 
परस्पर-बाधित होने के कारण आभासमात्र हैं, जैसे घट,,पट आदि 
विशेष-विषयक सत्ताएं परस्पर बाधित होने के कारण आभासमात्र 
हैं। मेरा शरीर १ ' सेरी इन्द्रिय ! “मेरा अन्तःकरण'- आडि शब्दों 
के व्यवहार से भी उपयुक्त सिद्धान्त की पुष्टि होती है। इन शब्दों 
से सूचित होता है कि आत्मा अपने को इनसे ( शरीर, इन्द्रिय) 
अन्तःकरण आदि से) प्रथक्‌ कर इन्हें अपने से भिन्न वाझ पदाथ ससक 


सकता है! अतएव ये आत्मा के यथार्थ स्वरूप नहीं कहे जा सकते | 





+ देखिये, ब्रह्मसूत्र २.१।११ पर शंकर भाष्य । एक रूपेण हि अवः 
स्यतो योऽर्थः स परमार्थः । गीता १।१६ पर शांकर भाष्य--यद्विषया बुद्धिन 
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यहाँ कोई यह शंका कर सकता है कि 'मेरा चेतन्य? ऐसाभी 
तो प्रयोग किया जाता है । इसके उत्तर में यह कहा जा सकता है 
कि यहाँ षष्ठी विभक्ति सम्बन्ध नहीं, किन्तु ऐक्य सूचित करती है, 
जैसे, काशी की नगरी । ऐसे प्रयोग को आंपचारिक ( आलंकारिक ) 
समझना चाहिये । भेरा चेतन्य' इस प्रयोग को शाब्दिक अर्थ में 
नहीं लिया जा सकता। क्योंकि यदि आत्मा अपने को चैतन्य से 
प्रथक्‌ समभने की चेष्टा करे तो वह भी एक विशिष्ट प्रकार का 
चेतन्य ही होगा। इस तरह चेतन्य आत्मा से अविच्छेद्य एवं 
अभिन्न है। इस प्रकार 'मैं! ओर 'मेरा? की सूक्ष्म विवेचना करने 
पर शुद्ध चेतन्य ही आत्मा का यथाथ स्वरूप निर्धारित होता है। 

हम अपने दैनिक जीबन की आग्रत्‌, स्वप्न और सुघुप्त, इन तीन 
अवस्थाओं की तुलना करने से भी उपयु क्त सिद्धान्त पर पहुँच सकते 
हैं। आत्मा का सारभूत चैतन्य इन तीनों में 
अवश्य ही वत्तमान रहता है, अन्यथा आत्मा का 
अस्तित्व इन तीनों अवस्थाओं में केले रह सकता! अब, इन 
सभी अवस्थाओं ,में हम कोन सा समान तत्त्व पाते हैं? प्रथम 
अवस्था में वाझ विषयों का ज्ञान रहता है। द्वितीय अवस्था में 
केवल आभ्यन्तरिक विषयों का स्वप्न-रूप में ज्ञान होता है । तृतीय 
अवस्था में किसी विषय का ज्ञान नहीं रहता । परन्तु तथापि चैतन्य 


चैतन्य का स्वरूप का स्वरूप 


, का लोप नहीं होता । क्योंकि वैसी हालत में सुषुप्ति से जागने पर 


डस सुपुपावस्था के आनन्द ( अर्थात मैं खुब आराम से सोया ) ऐसी 
स्मृति नहीं होती । इस तरह जो तत्त्व स्थायी हे वह है चैतन्य । हाँ, 
वह किसी खास विषय का ज्ञान नदीं। इस प्रकार देखने में आता 
हे कि आत्मा का यथाथ स्वरूप निर्विषयक ज्ञान या शुद्ध चेतन्य हे । 
इस प्रसंग में दो बातें और विचारणीय हैं । एक तो यह क्रि आत्मा 
का स्वरूप--चैतन्य- विषयों पर निर्भर नहीं । अतएव यह ससभना 


उचित नहीं कि ज्ञाता का किसी साध्यम के द्वारा विषय के साथ 


_ सि दीने'से'ही आम इच त हे न्य नहीं है, उसकी 








| 
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उत्पत्ति होती है, इस साधारण मत को हमें बदलना पडेगा । यदि 
आत्मा स्वतः-स्थित और स्वतः-प्रकाश्य चैतन्य हे और प्रत्येक विषय 
भी ( जैसा हम देख चुके हैँ) स्वतः-प्रकाश्य सत्‌ चित्‌ का एक 
विशेष रूप मात्र है, तो किसी विद्यमान विषय .की अनुपलब्धि का 
एक ही कारण समझ में आ सकता दै-कोई आवरण जो उस विषय 
के रूप को आच्छादित करता हे । अतः प्रत्यक्ष ज्ञान में इन्द्रियादि 
के हारा आत्मा का विषय के साथ जो सम्पर्क होता है, वह इसी 
आवरण या बाधा को हटाने के लिये आवश्यक होता है, जैसे आवृतत 
दीप को देखने के लिये उसका ढकना दूर कर दिया जाता है। 

दसरी बात यह कि आत्मा अपते स्वाभाविक रूप में-- सभी 
विषयों से निर्लिप्त जैसे सुपुप्तावस्था में-आननन्‍्दमय होता है। 

शुद्ध चैतन्य आनन्द-स्वरूप हे । जाप्रत्‌ ऑर स्वप्न 

शुद्ध चैतन्य आनन्द 

र अवस्थाओं में भी यह आनन्द कुछ न कुछ अंश 

में विद्यमान रहता है, यद्यपि उसका रूप विकृत हो 
जाता है । जाग्रत्‌ ओर स्वप्नावस्था के क्षणिक आनन्द उसी सत 
चित्‌ आनन्द के अंश हैं| -मनुध्य को धन स्त्री आदि. प्राप्त-होने 
र आनन्द होता है, क्योंकि वह उनको अपने में आत्मसात्‌ करता 

है अर्थात्‌ उन्हें अपना लेता है। इस प्रकार हर एक आनन्द. का मूल 
स्रोत आत्मा ही है । विषयानन्द क्षुद्र आर क्षणिक होता है 
क्योंकि आत्मा क्त्र और क्षणिक विषया स॑ अपने को सीमित करने 
से संकुचित हो जाता है। जब आत्मा को अपने यथाथ स्वरूप 
( निर्विशेष शुद्ध चैतन्य जो सम्पूण विश्व में व्याप्त है) का ज्ञान 
हो जाता है तव उसे किसी विषय की आकोला नहीं रहती ओर वह 
केवल आनन्द-रूप हो जातां है । 

उपयुक्त युक्तियों से सिद्ध होता है कि उपाधि-रहित शुद्ध सत्ता 


ज ही जीव भोर. और जीव अ फेर जगत्‌ दोनों में समान है। चैतन्य दोनों 


य ही जं 
जगत्‌ का आपर ह विद्यमान रहता है, जीव में व्यक्त रूप से. और 
म्य जे बाहाजसत,.मेन अह रुप, से... ततएव जीव 


षऽ 


DISS ८&1०॥ द 

ओर जगत. दोनों का तत्त्व एक ही है। यदि जगत्‌ ओर जीव 
का एक सामान्य आधार नहीं होता, तो जीच को जगत्‌ का ज्ञान 
संभव नहीं होता । ओर बाह्य विषयों के साथ उसका तादाम्य-ज्ञान 
तो और भी असंभव होता । दूसरे शब्दों में, अनन्त सत्‌ चितू या 
ब्रह्म ही एकमात्र मूल तत्त्व है जिससे जीव और जगत्‌ दोनों ही 
बनते हैं। ब्रह्म आनन्द*स्वरूप भी है, क्योंकि सुपुप्तावस्था में आत्मा 
का जो यथाथ स्वरूप--निर्विपयक शुद्ध चेतन्य- प्रकट होता हे वह 
आनन्द रूप भी है। आत्मा का जीव-विशेष के रूप में अहंभाव 
( में! का भाव) अविद्या के कारण होता है. जिससे वह कभी 
अपने को शरीर, कभी इन्द्रिय ओर कभी, ओर कुछ समभ 

लेता है। 0 
सर्वेव्यापी निराकार चैतन्य '( जो आत्मा का बास्तविक रूप है ) 
विशेष आकार कैसे धारण कर लेता है, यह वही समस्या हे जो एक 
दूसरे रूप मे हमारे सामने व्या ड हे अर्थात्‌ शुद्ध 
: सत्ता विशेषः विषयों का आकार केसे धारण कर 
लेती हे ? कोई भी परिवत्तंनशील' सविशेष विषय वास्तबिक नहीं 
साना जा सकता । अतएव एक दुरूह समस्या सामने आ जाती है- 
अर्थात्‌ प्रस्यक्षतः सत्‌ ओर विचार करने पर असत्‌। इस गूढ़ पहेली 
“को हल करने के लिये प्रत्यक्ष अनुभव ओर युक्ति में विरोध मिटावे के 
लिये बुद्धि को एक रहस्यमय अनिवचनीय शक्ति का आश्रय लेना पड़ता 
“हे जिसके हारा अनन्त आत्मा अपने को प्रकटत; जीवां में सीमित 
करता है । इस: तरह अट्ठेतवादी आभासमान स्वल्पत्व और अनेकत्व 
| . की व्याख्या करने के लिये माया का. सहारा लेते हैं। इस माया की 
| कल्पना समष्टिरूप में सी की जा सकती हे ओर व्यष्टि-हप में भी । 
अर्थात्‌ शुद्ध अनन्त सत्‌ चित्‌ आनन्द ब्रह्म सवशक्तिमती माया के 
प्रभाव से अपने को डपाधियुक्त कर नाना जीव-बिषयों से युक्त जगत्‌ 


ण के. रूपए, अत Ma Tend, साप्रूदिक माया की कल्पना 
__ हे. । अथवा हम यह कल्पना कर सकते हें कि प्रत्येक जीव अविद्या 








१) 
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पक 
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से ग्रस्त होने के कारण एक ब्रह्म के स्थान में नाना विषय और जीव 
देखता है । यह व्यक्तिगत माया या अविद्या की कल्पनां हे । बीत एक 
ही है, दृष्टिकोण भिन्न-भिन्न हें- सामूहिक और वैयक्तिक । जब 
इस प्रकार का विभेद किया जाता है तब मुख्यतः पहले अथे में 'माया 
आर दूसरे अथ में “अविद्य? शब्द का व्यवहार किया जाता है । 


आलंकारिक भाषा में यां कहा जा सकता हे कि अनन्त चैतन्य 
का अविद्या के दपण पर जो प्रतिबिम्ब पड़ता हे वही जीव है। जिस. 
तरह एक ही चन्द्रमा के नाना प्रतिविम्ब भिन्न-भिन्न 
जलाशयों पर पड़ते हैं, ओर जल की स्वच्छता या 
मलिनता के अनुरूप प्रतिबिम्व भी स्वच्छ या मलिन होता है, जल 
की स्थिरता या चंचलता के अनुसार प्रतिबिम्ब भी स्थिर या चंचल 
होता ह, उसी तरह अविद्या के स्वरूप के अनुसार अनन्त के प्रति 
बिस्ब स्वरूप जीव भी भिन्न-भिन्न आकार-प्रकार के होते हैं । 


प्रतिव्िध्ववाद 


हम पहले देख चुके हैं कि स्थूल आर सूक्ष्म शरीर दोनों ही 


' अविद्या के काय हैं ओर अन्तःकरण सूक्ष्म शरीर का एक अंग है । 


इस तरह अन्तःकरण निर्मल या मलिन, क्षुव्ध या शान्त हो सकता 
है । इन्हीं विभेदों को लेकर जीवगत अविद्याएँ भी भिन्न-भिन्न: होती 
हैँ । प्रतिबरिम्त्र की उपमा से यह बात समक में आ जाती है कि एक 
ही ब्रह्म कैसे भिन्न-भिन्न जीवों में प्रतिभासित होता है ओर फिर भी 
एक ही रहता है । केवल भिन्न-भिन्न अविद्याओं के क प भिन्न 
भिन्न अन्तःकरणों में भिन्न-भिन्न प्रकार से प्रतित्रिम्थित होता हे 

इससे यह भी संकेत मिलता हे कि अन्तःकरण जितना ही अधिक 
निमेल बनाया जायगा उतना ही अधिक स्पष्ट रूप से त्रह्म का प्रतिविस्त्र 


_ उसमें उतरेगा। अन्तःकरण अधिक शान्त बनाया जा सकता है 


इसकी संभावना दैनिक जीवन की सुषुप्तावस्था के अनुभव से भी होती 
है, जिसमें सभी विषयों से विरत हो जाने के कारण आत्मा को कुछ 
काल क'लियेशाम्ति मिले जीधी" है Digitized by 53 Foundation USA. 
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उपयुक्त मत को प्रतिविस्ववाद कहते हें । परन्तु उसमें एक दोष 
यह है कि जीवों को प्रतिबिम्बवत्‌, मानने से मुक्ति का अथ हो जायगा 
जीवों का नाश, क्योंकि अविद्यारूपी दपण. नष्ट 
हो जाने पर उसके प्रतिबिम्ब भी नष्ट हो जाथगे। 
इस दोष का परिहार करने के लिये अर्थात्‌ जीव की सत्ता को बचाने 
के लिये कुळ यह्वेतवादी एक दूसरी उपमा का सहारा लेते हैं। ब 
घटाकाश (घड़े के बीच का आकाश) की । जैसे आकाश वस्तुतः सर्वः 
व्यापी और एक ही है, फिर भी उपाधि-भेद से बह घटाकाश सठा- 
काश आदि नाना रूपों में आभासित होता है ओर व्यावहारिक 
सविधा की दृष्टि से हम उसका काल्पनिक विभाग करते हैं, उसी प्रकार 
यद्यपि ब्रह्म सर्वव्यापी और एक ही है. तथापि वह अविद्या के कारण 
_उपाधि-भेद से नाना जीवों और विषयों के रूप में प्रतीत होता 
स्तुतः विषय-विषय में, जीव-जीच में, क.ई भेद नहीं, क्योंकि मूलत 
वे एक ही शुद्ध सत्ता मात्र हैं। यहाँ भ्रम है. केवल उपाधि अथात्‌ 
माया के कारण अनन्त का सान्त रूप में आभासित होना । प्रत्येक 
जीव, सान्त रूप में दृष्टिगोचर होते हुए भी वस्तुतः ब्रह्म से अभिन्न 
है। आ 57 अथे हे अविद्यामूलक बेड़ियों को तोड़ कर सान्त से 


FN gro NNN 


न्त पर पहुंच जाना.। इस मत को.“अवच्छेदकवाद” कहते हैं | 


अवस्छेद्क वाद 







शंकर ओर उनके “ की चेष्टा करते हैं कि 
आत्मा का शुद्ध स्वरूपावस्थान कैसे संभव है । सुपुप्तावस्था का आन 
शाश्वत नही है; कुछ ही काल के अनन्तर मनुष्य 
फिर अपने जाप्रत्‌ चैतन्य की क्षुद्र परिधि में सीमित 
हो जाता है.। इससे सूचित होता है कि सुपुप्तावस्था में भी कर्म या 
अविद्या की शक्ति बीजावस्था में रहती है जो मनुष्य को फिर संसार 
में खींच लाती हैं। जब तक इन पूव-संचित शक्तियों का पूर्णतः क्षय 
>> नहीं*होततवर्ववक जीव, कोस त्रस 5संस्रार से. मेज पाने की 
आाशानहीं।. | कः 


देदान्त का उदेश्य 
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-वेदान्त का अध्ययन मनुष्य को चिरकालीन अविद्या. के बद्धमूल 


संस्कारों पर विजय प्राप्त करने में सहायता पहुँचाता है। परन्तु 
यदि पहले चित्त का साधन नहीं किया जाय तो 
केबल वेदान्तोक्त सत्यां का अध्ययन करना निष्फल 
है । प्रारंभिक साधना मीमांसा-जूत्र का अध्ययन नहीं है, जैसा रामा 
(शी लुज मानते हैं। मीमांसा जो देवताओं के निमित्त यज्ञा का विधान 
करती है, वह उपासक ओर उपास्य के मिथ्या भेद पर अवलम्बित 
है। अतः उसकी विचार-धारा वेदान्त के अद्वतबाद के प्रतिकूल 
पड़ती है । वह अद्वोत सत्य को ग्रहण करने के लिये चित्त को तैयार 
जज क्या करेगी, उलटे अनेकत्व ओर विभेद के मिथ्या भ्रम को ओर भी 
- सुपुष्ट करती है । 


साधन-चतुष्टय 


शंकर के मतानुसार वेदान्त की शिक्षा के लिये चार साधन 

आवश्यक हैं--(१) नित्यानित्य-वस्तु-विवेक ( साधक को पहले नित्य 

ओर अनित्य पदार्था की विवेचना करनी चाहिये ), (२) इहामुत्राथ: 
भोग-विराग ( उसे लोकिक ओर पारलौकिक सकल भोगों कौ कामना 

"का परित्याग कर देना चाहिये ), (३) शमदमादि साधन-सम्पत्‌ 

जी ( शम, दम; श्रद्धा, समाधान, उपरति ओर तितिक्षा इन छः साधनों 

से युक्त होना चाहिये । शम का अथे है मन का संयम । दम का अर्थ 

है इन्द्रियों पर नियन्त्रण । शास्त्र में निष्ठा रखना श्रद्धा है । चित्त को 

ज्ञान के साधन में लगाना समाधान है। ® विक्षेपकारी कार्यों से विरत 

Bo होने को उपरति कहते हैं | सरदी-गर्मी आदि सहन करने के अभ्यास 

/ को तितिक्षा कहते हैं । ) (४) युमुक्तस्व ( साधक को मोक्त-प्राप्ति के 

जिये हृढ-संकल्प होना चाहिये । ) उपयु क्त चार साधनों से युक्त होने 

पर ही कोई वे दान्त का अधिकारी हो सकता है । 





ह ण इस प्रकार अपने . अन्तःकरण, सनोवेग तथा इच्छा पर विजय 
प्राप्त कर लेने पर ऐसे गुरु से वेदान्त की शिक्षा महण करनी चाहिये 








र ~ 
5 & देखिये शांकर भाष्य ३1 १ । १ 
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जो स्वयं ब्रह्मज्ञान प्राप्त कर चुका हो । वेदान्त के अध्ययन के लिये 
गुरु के उपदेश सुनना (२) मनन ( अथात्‌ उन 
उपदेशों पर विचार करना ओर (३) निदिध्यासन 
( अर्थात्‌ उन सत्यां का बारंबार अनुशीलन करना ) । 


श्रबण, मनन, 
निदिध्म्ा उन 


पूज के संचित संस्कार इतने प्रबल होते हैं कि एक बार वेदान्त के 
अध्ययन मात्र से ही वे नष्ट नहीं हो जाते। बारंबार ब्रह्मविद्या के 
| अनुशीलन तथा तदनुकूल आचरण के अभ्यास 
से ही क्रमशः उन संस्कारों का क्षय हो सकता है.। 
जब सभी मिथ्या संस्कार दूर हो जाते हैं ओर ब्रह्म की सत्यता में 
अचल निष्ठा हो जाती हे तब मुमुक्ष, को गुरु तमसि (तू ब्रह्म है ) 
वाक्य की दीक्षा देते हैं। तदनन्तर वह एकाग्र चित्त से इस सत्य की 
अनुभूति करने लगता है और अन्त में आत्म-साच्षात्कार पा जाता हे 
“बं बह्मास्मिः ( अर्थात्‌ में ब्रह्म हुँ ) । इस प्रकार जीव ओर त्रह्म का 
मिथ्या भेद हट जाता है और उसीके साथ बन्धन कट कर मोक्ष की 
प्राप्ति हो जाती है । : 
` मोक्ष प्राप्त हो जाने पर भी शरीर जारी रह सकता है क्योंकि वह 
प्रारब्ध कर्मो का फल है | परन्तु मुक्तात्मा पुनः कभी अपने को वह 
शरीर नहीं समझता । संसार का मिश्या प्रपंच उस के 
सामने रहता है । परन्तु बह फिर ठगा नहीं जाता । 
सांसारिक विषयों के हेतु उसे रृष्णा नहीं होती । अतएव उसे कोई 
दुःख व्याप्त नहीं होता | बह संसार में रहते हुए भी उससे बाहर है। 
शंकर का यह विचार परवर्ती वेदान्त-साहित्य में 'जीवन्मुक्ति' के 
नाम से विख्यात है । & इसका अर्थे हे जीवितावस्था में ही मुक्ति 
वा जाना । बोद्ध, सांख्य, जैन और कुछ अन्योन्य दशन भी इसी 


` 88 बेखिय्रे, शांकर भाष्य, १।१।४ सिद्ध जीबतोऽपि विदुष 
अशरीर्स्वस ह. ६.१७. भभ सध्या भवत्यत महा, स. ते” . 


व्र 


मोच की प्राध्ति 


ज्ञोधन्मक्ति 
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प्रकार की मुक्ति को संभव मानते हैं । मुक्ति स्वर्ग की तरह, अज्ञातं 


>भरविंष्य की अलेकिक सिद्ध नहीं । यह सत्य है कि साधक को पहले 


शाखां में निष्ठा रखकर आगे बढ़ना पड़ता हे, परन्तु उसके विश्वास 
का फल इसी जीवन में मिल जाता हे । ह 


कम तीन प्रकार के होते हें-(१) संचित ( पूवकाल के वे कमं 


जो जमा हैं ), (२) प्रारब्ध ( पूर्वकाल के बे कर्म जिनका फल-भोग हो 


रहा है) , ओर (३) क्रियमाण या संचीयमान ( वे 
नये कम जो इस जीवन में जमा हो रहे हैं)। 
तत्त्वज्ञान से संचित कम का क्षय तथा क्रियमाण कम का निवारण 
होता है और इत तरह पुनजन्म के बन्धन से छुटकारा मिल जाता 
है । परन्तु प्रारब्ध कमे का निवारण नहीं किया जा सकता । उसका 
फूल भोग करने के लिये यह शरीर (जो प्रारब्ध का फल है ) जारी 
रहता है और जब प्रारव्ध की शक्ति समाप्त हो जाती है तब उसका 
भी अन्त हो जाता है । जिस तरह कुम्हार का चाक दण्ड उठा लेने 
पर भी कुछ देर तक घूमता रहता है ओर फिर घूमते-घूमते, वेग शान्त 
होने पर, आप से आप रुक जाता है.। जब स्थूल ओर सक्ष्म शरीर 
का अन्त हो जाता है, तब जीवन्मुक्त की उस अवस्था का 'विदेह- 
मुक्ति’ कहते हैं । 


बिदेह-सुक्ति 


पारमार्थिक दृष्टि से मुक्ति न तो उत्पन्न होती हे, न पहले से अप्राप्त 
है । यह प्राप्ति ही की प्राप्ति ढे । यद शाश्वत सत्य का अनुभव है । जो 
सत्य सब दा से है, (बन्धन की अबस्था में भी जो 
सुखि का मय अज्ञात रूप से विद्यमान रहता है) उसका 
साक्षात्‌ अनुभव ही मुक्ति है । मोक्ष-प्राप्ति की उपमा वेदान्ती यों देते 
हें. कि जैसे किसी के गले में पहले ही से हार है परन्तु चह इस चात ही से हार हे, परे 
इधर-उपर त किरता हैः अन्त भे जब अपनी और 


को भूल कर इधर-उधर हू ढता फिरता हैः अन्त में जव अपनी ओर 


देखता दै तो हार मिल जाता है । इसी तरह मुमुक्ष को भोक्त्रा के 


लिये कहीं इधर-उधर सटकने की आवश्यकता नहीं, सिर्फ अपने १ सिफ अपने को .. 
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समझने की जरुरत है । बन्धन अज्ञानक्त होता है, अतः इस अज्ञान 
का आवरण दूर कर देना ही मुक्ति है। 
जीव और ब्रह्म की भेद-बुद्धि से उत्पन्न हुए समस्त क्कोशों की 
निवृत्ति मात्र ही मुक्ति नहीं है । अद्वेतचादी उपनिषदों के अनुसार 
मोक्षावस्था को आनन्द मानते हैं । मोक्ष का अर्थ है ब्रह्मानुभूति । 
यद्यपि मुक्त आत्मा को किसी वस्तु की आकांक्षा नहीं रहती 
तथापि वह इस तरह कम कर सकता है, जिससे पुनः बन्धन में 
नहीं फॅसे । शंकराचार्य गीता के इस सिद्धान्त को 
मानते हैं कि आसक्तिपूवेक किया हुआ कम ही 
बन्धन का हेतु होता है | परन्तु पूराज्ञान और पूर्णानन्द प्राप्त कर लेने 
पर मनुष्य आसक्ति से सुक्त हो जाता हे । उसे किसी वस्तु को चाह 
नही रहती | अतएव लाभ-हानि और हष-विषाइ से वह प्रभावित 
नहीं होता । बह अनासक्त होकर कम कर सकता है | शंकराचाय इस 
निष्काम कम को बहुत अधिक महत्त्व देते हैं। जिसे पूर्णज्ञान की 
प्राप्ति नहीं हुई है, उसे आत्मशुद्धि के लिये ऐसा कमे करना आवश्यक 
` है। अहंकार ओर स्वार्थ के बन्धन से क्रमशः मुक्त होने के लिये 
निष्कास कम आवश्यक है न कि निष्क्रियता । जो तत्त्वज्ञान या सुक्ति 
पा चुका है, उसे भी अन्यान्य बन्धन-प्रस्त जीवों के उपक्ताराथे 
निःस्वाथ कर्म करना चाहिये। & 
१ - मुक्तात्मा पुरुष का आचरण समाज के लिये आदश होना चाहिये 
५ जिसका ओर लोग भी अनुसरण कर सकें। उसे निष्क्रियता या 
कुक्रिया का अवलम्बन नहीं करना चाहिये । शंकराचाय लोक-सेवा 
को मुक्ति के पथ में बाधक नहीं, प्रत्युत साधक समभते हैं । उन्होंने 
स्वयं अपने जीवन में इस आदशे का पालन कर दिखाया है । स्वामी 
विवेकानन्द आर लोकमान्य तिलक प्रभ्नति १ नवीन वेदान्ती भी 
इसी आदश का अनुमोदन करते हैं । 
छ देखिये, भगवद्गीता ५/१७, ३।२०-२६ पर शंकर आख +»- 
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अद्वेत वेदान्त के आलोचक बहुधा यह कहते.हैं कि यदि एक 
मांत्र ब्रह्म ही सत्य हे ओर सब विभेद मिथ्या हैं, तो पाप ओर पुण्य 
का जिभेद भी मिथ्या होगा, अतएव ऐसे दर्शन का 
परिणाम समाज के लिये भयंकर हो सकता है। 
परन्तु इस प्रकार की आपत्ति करने वाले व्यावः 
हारिक अर पारमार्थिक दृष्टिकोण के अन्तर को भूल जाते हैं। 
व्यावहारिक दृष्टिकोण से, पाप-पुण्य का भेद अन्यान्य भेदं की तरह 
यथाथ हे । जिसने अभी मुक्ति नहीं पाई है, उसके लिये जो कमे 
मुख्य या गोण रूप से त्रह्म-सात्षात्कार के साधक हैं वे पुण्यफम और 
जो वाधक हैं वे पापकम हें । सत्य, अहिंसा, दया, उपकार आदि 
पुण्य-कोटि में आते हैं ओर असत्य, हिंसा, स्वाथ अपकार आदि 
पाप-कोटि में । जो पूणां्रज्ञ ओर मुक्त हो ' चुका हे बह पाप-पुण्य के 
धरातज्न से ऊपर उठ चुका है । उसके लिये ये निम्नस्तर की वस्तुएँ. 
हैं, जो व्यावहारिक दृष्टि से सत्य हैं, पारमार्थिक दृष्टि से असत्य । 
परन्तु इसका यह अथ नहीं कि सुक्त पुरुष पापाचरण करेगा । क्योंकि 
पापकम बही जीव करता है जो शरीर या इन्द्रिय आदि को भ्रमवश 
अपना रूप समक कर उसकी तुष्टि के लिये यत्न करता हे । परन्तु 
जिस आत्मा को ब्रह्मानुभूति हो गई उसे पापकम के लिये प्रवृत्ति ही 
नहीं हो सकती । ४8 


क़्या वेदान्त पाप- 
पुण्य नही मानता ? 


व्यवहारवादी समालोचक जो व्यावहारिक उपयोगिता को 
सर्वोच्च मानदंड सममते हैं शंकर पर यह आक्षेप करते हैं कि 
उनका मायावाद केवल कवि-कल्पना मात्र है जो 


दान 
क्या वेदान्त वास्तविक जगत को स्वप्नवत्‌ मानकर जीवन की 


निष्क्रियता की 


ओर ले जाता है तरह संघे में हमें सफल नहीं होने देता। इस 








5 देखिये, सवपहल्ली राधाकृष्णन का Indian Philosophy 


९० 11 (४० ६१२-३४) थोर स्वामी विवेकानन्द के भाषण । 
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ल आक्षेप का यह उत्तर है कि यदि पशु के स्तर पर विचार-रहित जीवनं 
॥ बिताया जाय तब तो विषय-संसार से बाहर जाने की जरूरत नहीं । 
परन्तु यदि हम अपनी बुद्धि -की-सहायता से इस जगत्‌ के स्वरूप 
और अर्थ पर विचार करते हैं तो यह मानना ही पड़ता है कि सांसा- 
रिक विषय परस्परविरोधी होने के का रण असत्य हैं आर उनका 
वास्तविक तत्त्व कुछ दूसरा ही है जिसका हमें अन्वेषण करना 
चाहिये । बुद्धि ही यह चाहती हे कि हम अपन जीवन को युक्ति के 
आधार पर उच्चतम सत्ता के अनुरूप वनावें । जैसे बच्चा सयाना 
होता हे तो अपने बदले हुए दृष्टिकोण के अनुसार अपना जीवन बदल _ 


लेता है। जो खिलोने उसको दृष्ठि में सबसे अधिक मूल्यवान, 


' प्रतीत होते थे वे ही अब अन्य मूल्यवान्‌ पदाथा के सामने तुर 


मालूम होते हैं। अतएब जीवन का उच्चतर आदश के अनुरूप पुन 
` संगठन करना व्यावहारिक जीवन को क्षति नहीं पहुँचाता वरन 
जीवन को और अधिक उच्च और पूर्ण बनाता है। पशु, बच्चे ओर 
असभ्य मनुष्य जिन वासनाओं से आन्दोलित होते हैं, उन्हें ही यदि 
| जीवन का वास्तविक आनन्द मान लिया जाय तब तो ठीक ही वेदान्त 
| वह आनन्द छीन लेता है क्योंकि यह वासना के ऊपर संयम करने 
को कहता है । किन्तु अन्धी बासनाओं के स्थान में यह प्रकाशयुक्‍त 
| आदर्शो को स्थापित करता है जो जीवन में अधिक पवित्र और स्थायी 
आनन्द दे सकते हैं । 
i रही जीवन संघष मे सफलता की वात। सो बनस्पति-जीवन, 
| पशु-जीवन, ऑर मनुष्य-जीवन के क्षेत्रा में योग्यता के भिन्न-भिन्न 
| मानदंड हें । मानन जीवन सें प्रम, एकता, त्याग ओर युक्तिसंगत 
व्यवहार का स्वार्थ, दष, अहंकार ओर विषयान्धता की अपेक्षा अधिक 
मूल्य है । और इन सदूगुणां को वेदान्त के इस सिद्धान्त से कि 
उसी जीव प इन यी. जीव एक हैं, सारी सृष्टि एक हे, ' सब एक ही सत्ता हे... 
. जितनी प्रेरणा मिल सकती हे उतनी और किसी सिद्धान्त से नही । 
| | ` अतण फहः कहसा. किलामसि जीवन रः वेदास्तकाःचुरा असर 
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पड़ता हे सरासर भूल हे । वेदान्त जिस नेतिक ओर आध्यात्मिक | 


ध्य 


साधना पर जोर देता हे उसका लक्षण है आत्मदशन या ब्रह्मः | 


साक्षात्कार अर्थात्‌ सब विषयों में ब्रह्म की सत्ता देखना । नाना भिन्न- 
विषयक अतुभव हमें इस ज्ञान से दूर ले जाते हैं, परन्तु तक या युक्ति 
के द्वारा यह ज्ञान प्रतिष्ठित होता हे । 


शंकराचाय का वेदान्त उपनिषदों के एकत्ववाद का युक्तसिद्ध 
परिणाम है। अपने सभी गुण-दोषां के साथ, यह मानव-चिन्तन के 

इतिहास में सवसे अधिक संगत अद्वेतवाद है। 
ड्‌ सहार 
के द्वारा प्रतिपादित शांकर वेदान्त की प्रशांसा में कहते हे--“ भार 
बर्ष का वेदान्त संसार के सभी अद्वेतवादों का शिरोमणि हे | 
यह सत्य हे कि जो लोग सांसारिक नास-गुणों के विषय में अपनी 
अधूरी घारणाओं को पुष्टि के लिये दर्शन का मुह जोहतं है, उन्ह 
वेदान्त से निराश होना पड़ेगा । आदि बोद्ध ओर जैन दशानां की 
नाई शंकर का अद्वेतवाद भी उन प्रौढ़ हृदयवाला के लिये है जो 
हृढ़तापूवक युक्तिन्‍्माग का अबलस्त्रन करते हैँ, चाहे बह जिस 
परिणास पर ले जाय । ऐसे इते-गिने साहसी लोगों के लिये ही 
वेदान्त का दुर्गम मार्ग है जो सामान्य अनुभव को उलट देता है ओर 
व्यावहारिक मूल्यों को तुच्छ बताता हे । परन्तु तथापि अद्वेतवाद का . 
भी अपना एक खासा आकर्षण ओर आनन्द हे | जेसा जेम्स & 
कहते हैं -“एक अद्वितीय परत्रह्म, ओर सैं वहे परब्रह्म! यहाँ एक ऐसा 
धार्मिक विश्वास उत्पन्न हो जाता है जिसमें मन को सन्तुष्ट केस्ने की 
असीम शक्ति है, इसमें चिरस्थायी. शान्ति ओर सुरक्षा का भाव निहित 
है | हम सभी यह्‌ अद्वेतवाद का मधुर संगीत सुन सकते हैं । इसमें 
अपूर्व शान्तिदायिनी और उद्वारकारिणी शक्ति है ।” 


जैसा विलियम जेम्स & स्वामी ह 
dn ह # 
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३ रामाचुजाचाय का विशिष्टाद्वैत 
(१) सशष्टि-किचार 

उपनिषदां में सृष्टि का जो वर्णन पाया जाता हे उसे रामानुज 
अक्षरशः यथाथ मानते हें । उनका सत हे कि सर्वशक्तिमान्‌ ईश्वर 
अपनी इच्छा से, स्वयं अपने से, यह नाना-विषया- 
त्मक संसार उत्पन्न करते हें । सववक्यापी ब्रह्म में 
चित्‌ ओर अचित्‌ ( जड़ ) ये दोनों तत्त्व विद्यमान रहते हें । अचित्‌ 
प्रकृति-तत्त्व है जिससे सभी भोतिक विषय उत्पन्न होते हैं। श्वे ताश्वत- 
रोपनिषद में इसी प्रकृति-तत्त्व को संसार का बीज या मूल माना 
गया है । ® स्मृति-पुराणों में भी यही घात कही गई हे । रामानुज इन 
सबको विशेष महत्त्व देते हैं । वे प्रकृति को अजा ( अनादि ) शाश्वत 
सत्ता मानते हें ( जेसा सांख्यचाले मानत हैँ) । परन्तु स हे) । परन्तु सांख्य से 


सृष्टि का धिक्रास 


STS TTS 
रामानुज का यह मतभेद ह कि वे (रामानुज) प्रकृति को ईश्वर का अंश 


>“ “६6 माडा 


सूक्ष्म अविभक्त रूप में रहती हे | उसी बीज से ईश्वर जीवात्माओं 
के पूवकमांठुसार नाना-विघयात्मक संसार की रचना करते हें । 
सर्वशक्तिमान परमेश्वर की इच्छा से अविभक्त सूक्ष्म प्रकृति कमश 


तीन प्रकार के तत्वा में विभाजित हो जा ते प॒थ्वी) 
उनमें क्रमशः ये तीन गुण पाये जाते हे-सर्व)रज' ओर तम । धीरे 


धीरे ये तीनों तत्त्व परसपर सम्मिलित हो जाते हैं और उनसे समस्त 


स्थूल विषयों की उत्पत्ति होती हे जो भौतिक संसार में दृष्टिगोचर_ 


होते हैं । ® संसार के प्रत्येक विषय में इन तीनों गुणों का सम्मिश्रण 
हे । वह सम्मिश्रण-क्रिया त्रिवृत्‌ करण कहलाती हे । 


Ree 
& देखिये श्वेताश्वतरो ।निषद्‌ ४ । ५ अजाम्‌ एम्‌ लोहित-शुक्ल- 
बयवभूते संतु व्याप्त सवमिदं जगतू । देखिये अ ० सू ० १1४।८ पर 
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रामानुज का मत है कि सृष्टि वास्तविकहे ओर यह जगत्‌ उतना 


ही सत्य हे जितना ब्रह्म | उपनिषद के जो वाक्य नानात्व का निषेध 





“2 ०० क्क [es % : ~» 
ओर एकत्व का प्रतिपादन करते हैं उन के सम्बन्ध में 

DoT oS ~ 

रामानुज का कहना हे कि वे वाक्य उनके विषयों 
की सत्ता अस्वीकार नहीं करते, केवल यही बतलाते हैँ कि उन सबों 
~ op. - LoS न स 
के अन्दर एक ही बरह्म निहित दै, जिस पर वे समाश्रित हैं (जिस 


सृष्टि सध्य है 


~ 


जने दरारा खश ही है) | उपरि wy २५ ~ 

प्रकार स्वश के सभी आभूषण स्वश ही हैं ) । उपनिषदों सें बिषयां 
की/ईथक स्थिति को अस्वीकार किया गया है, उनकी (प्रथक्‌ स्थिति 

क rr —— 4 
को नहीं | : 
रामानुज इस बात को स्वीकार करते हैं कि उपनिषद्‌ (शे ताश्वतर) 

में इश्वर को मायावी कहा गया हे । परन्तु इसका वे यह अथ लग्राते 
हैं कि ईश्वर जिस अनिवंचनीय शक्ति के द्वारा 
सृष्टि की रचना करते हैं वह मायावी की शक्ति कें 

RN ° > ७ ~ ९ < 
समान अडू त है । माया का अथे है. ईश्वर की विचित्राथ-सगकारी_ 
(अद्भूत विषयों की सूष्टि करनेवाली ) शक्ति । कभी-कभी साया 
चे अघटित-घटना-पटीयसी प्रकृति का भी बोध होता है । 


मांया का अर्थ 


सृष्टि और जगत्‌ भ्रममात्र है। रामानुज इस बात को स्वीकार नहीं 
करते | अपना पक्ष समर्थन करने के लिये वे कहते हैं कि ज्ञानमात्र 


सत्य होता है ( यथार्थ सर्वविज्ञानम्‌ ) ओर कोई भी 


हातमाज सत्य है विषय मिथ्या नहीं है । रञ्जु-सर्पे बाले भ्रम में भी 
जो तीनों तत्त्व ( तेज, जल, प्रथ्वी ) सपे में विद्यमान हैं वे ही 
रञ्जु भें भी | इसलिये जब वह वस्तुत*सत्‌ समान तत्त्व परिलक्षित 
होता है तब हमें रञ्जु में सपे की प्रतीति होती हे । वहाँ असत्‌ पदाथ 
की प्रतीति नही होती । प्रत्येक विषय के मूल उपादान सभी विषयों 








& देखिये ब्रह्मसूत्र ११ ४ ८-३०, १।१। ३ र २।१ 'श्पर श्री 
भाष्य, वेदान्तसार और चेदान्त-दीपिका । ( यहाँ गीता के अनुसार. गुणो को्‌ 
प्रकृति. से: इधर डा गया दै. शकृति का तत्र नशे), USA 
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में वत्तमान रहते हैं , अतः उसी प्रकार से सभी भ्रमों की उत्पत्ति हो 
सकती है । 


सायाबाद की झालोचना 


रामानुज शंकराचार्य के बहुत दिन बाद हुए | अतः उन्हें शंकर 
तथा उनके अनुयायियों की आलोचना करने का मौका मिला है) 


त्ह्मसूत्र पर रामानुज ने जो भाष्य लिखा है वह 
श्रज्ञान-विषयक्त 


शंका-समाधान त रा ट्र 
है | इस भाष्य में उन्होंने वेदान्त के अनेक जटिल 


- प्रश्‍नों की विवेचना की हे । .शंकर के मायावाद पर उन्होंने बहत 
. आक्षेप किये हें | यद्यपि अद्वेतवाद की तरफ से उनका समाधान भी 
किया गया है, तथापि शंकर और रामानुज इन दोनों के दृष्टिकोण 
. अच्छीब्तरह सममे में उनसे बड़ी सहायता मिलती है । यहाँ शंकर 
के मायावाद परंरामाडुज के मख्य आक्षेप ओर अद्वतवाद की ओर 
~ से उनके संक्षिप्त उत्तर दिये जाते हैं। 


आन या है अर्थात्‌ वह कहाँ ( किसमें ) रहता है ? यदि यह कहा 
र्ट [a 

व जाय कि बह जीवाश्रित रहता है तो यह शंका 
i उत्पन्न होती हे कि जीवत्व तो स्वयं अविद्या का 
3 , चअधार क्या है ! - 

Ee 200 काये है, फिर जो कारण है वह काय पर कैसे निर्भर 
' रह सकता हे ? यदि कहा जाय कि अज्ञान ब्रह्माश्रित है तो फिर ब्रह्म 


` को शुद्ध ज्ञान-स्वरूप कैसे कह सकते हैं? 





शाकराचाय के अद्रेतमत की तरफ से इसका समाधान यों 
हो सकता हे 





bgt Ses. NORE 
FFT 


रामानुज-भाप्य अथवा श्रीभाष्य के नाम से प्रसिद्ध 


जिस अविद्या या अज्ञान से संसार की उत्पत्ति होती है, उसका 






प क पलक को जीवाश्रित मानने से उपयु क्त दोष तभी 





ची 
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को ब्रह्माश्रित माना जाय तो भी कोई दोष नही लगता । क्योंकि ब्रह्म 
को भाया का आधार मानने का अथं होता है कि बह मायावी की 
तरह जीवों में अविद्या या भ्रम उत्पन्न करने की शक्ति से युक्त है । 
परन्तु जिस तरह मायावी (जादूगर) स्वयं अपनी माया से ठगा नहीं 
जाता, उसी तरह व्रह्म भौ अपनी माया से प्रभावित नहीं होता। 
साया या अज्ञान से ब्रह्म का स्वरूप आच्छादित हो जाता है । 
परन्तु ब्रह्म स्वत: प्रकाशय माना जाता हे । यदि माया से ब्रह्म पर 
आवरण पड़ जाता हे तो उसका अर्थ यह हुआ कि 
नाश करनेवाला हे रहा की स्वतः-प्रकाश्यता नष्ट हो जाती हे और इस 
ररह बह्म का लप ह जाता हैं । 
इसके उत्तर सं शकर के अनुयायी कहते हें कि अज्ञान के द्वारा 
ब्रह्म का जो आवरण होता हे उसके कारण अज्ञानी जीव को ब्रह्मा का 
यथाथ स्वरूप नहीं दीखता । जसे, मेघ से आच्छादित हो जाने से 
सूयं का दर्शन नहीं हेता। इसका अर्थ यह नहीं कि से का लोप हो 
जाता है । उसी तरह अज्ञान के कारण ब्रह्म का लोप नहीं हो जाता । 
स्वतः-प्रकाश्यता का अथ यह नहीं है कि बाधा होने पर भी प्रकाश का 
आवरण नहीं हो। अन्धा (नेत्र के अभावं में ) सूये को नहीं देख 
सकता, इंससे सूय की स्वयं-प्रकाऱ्यता नष्ट नहीं होती । | 
अज्ञान का स्वरूप क्या हे ? कभी कभी अद्वेतवादी माया को सत्‌ ` 
और असत्‌ दोनों से विलक्षण, अनिवचनीयं मानते हैं । यह असंभव 


है । क्योंकि अनुभव यही सिद्ध करता हे कि सभी 


२ शल्लान ब्रह्म का 


३ अज्ञान सत है A न 

उ पदाथ या तो सत्‌ होते हैं या असन्‌ । इन दो विरुद्ध 
न कोटियो के अतिरिक्त तीसरी कोटि हो ही क्या 

सकती है ? न 


इसके उत्तर में अद्वेती का कहना हे. कि माया (तथा प्रत्येक 
अम के विषय) को न सत्‌ कहा जा सकता हे. न असत । उसकी 
प्रतीति होती है, इस कारण वह वंध्यापुत्र या आकाश-ङुसुम की 


' तरह सरत नहीं भोनी जे सेकेती (जिंसकी कभी प्रतीत नही हो 








ल _भिथ्या बिषय (जै 
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सकती ) । पुनश्च वह कालान्तर के अनुभव से बाधित हो जाती है, 
अतएव वहू ब्रह्म या आत्मा की तरह सेतू भी नहीं मानी जा सकती 
(जो कभी बाधित नहीं हों सकता) । इसीलिये माया या भ्रम को सत्‌ 
ओर थसत्‌ इन दो साम.न्य कोटियों से विलक्षण समभा जाता है । 
माया को अनिवचनीय कहने का अथ हे कि हम उसे किसी सामान्य 
कोटि में नहीं रख सकते। यहाँ विरोध का दोष भी नही लगता। 
क्योंकि “सत्‌? का अर्थे यहाँ “पूतः सत्य” और असतः का अर्थ 
'पूणतः असत्य’ है । परन्तु इन दोनों के बीच में तीसरी 
कोटि भी संभव है, जैसे, पूर्ण प्रकाश और पूर्ण अन्धकार के 
बीच में । 


अद्वेतवादी प्रायशः माया या अविद्या को भावरूप अज्ञान 

EG उत्स का ९ 
कहते हें । परन्तु ऐसा कहने का कुछ अथ 
नहीं हॉता। अज्ञान का अथे है ज्ञान का 
अभाव । तब फिर वह भाव-रूप कैसे माना जा 


Ce 


३ अज्ञान भावरूप _ 
कैसे हो सकता है 





सकता है ! 


: इसका उत्तर .अद्वेतवाद की तरफ से यों दिया जाता है कि 
हि मे ~ cS 
अज्ञानमूलक भ्रम (जैसे रञ्जु-्सप भ्रम) में केवल वस्तु के ज्ञान का 
अभाव भात्र ही नहीं रहता, परन्तु विषयान्तर का आभास (सपे का 


भाब) भी रहता है | इसी अर्थ में माया को भाव-रूप अज्ञान कहा 


गया है । 


यदि माया को भावरूप अज्ञान भी मानलिया जाय तो यह प्रश्‍न 


का जळ कहे हा ह होना केसे संभव है ? भावरूप सत्ता का ज्ञान 
सकता के द्वारा नाश नहीं हो सकता । 

इसके विषय में अद्वेतियों का यह कहना है कि दैनिक जीवनं में 
+ रउ 1 ९ पह Bo 
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अस्तु ( जैसे रञ्जु ) का ज्ञान होने पर नष्ट हो जाता है । अतएव यहाँ 
ई असंगति नहीं है । ७ | 
व २ बह्म-विचार 

रामानुज के अनुसार त्रह्म चितू (जीव ) और अचित्‌ ( जड़- 
जगत्‌ ) दोनों तत्त्वो से युक्त है । वह एकमात्र सत्ता है अथोत्‌ उससे 
प्रथक या स्वतंत्र ओर किसी वस्तु की सत्ता नहीं 
है। परन्तु उसमें जो जीव और जड भूत हे सो भी 
वास्तविक हें । रासाठुज का अद्वोतवाद विशिष्टाद्वैत कहलाता है 
क्योंकि उनके अरुसार चित्‌ ओर अधित अंशो से विशिष्ट होते हुए 
भी ब्र एक ही है। उसकी एकता सेद-रहित नहीं है। वेदान्ती तीन 
प्रकार के भेद सानते हैं । ः 

(१) विजातीय भेद-- जैसे, गाय और सेस में । 

(२) सजातीय भेद--जैसे, एक गाय और दूसरी गाय सें । 


अहा का स्बख्प 


(३) स्वगत भेद्‌-जेसे, गो के पुच्छ और सींग में । 
° Ss ws ~ ~ ~ 
उपयु कत सदा से प्रथम ओर द्वितीय ( विजातीय और सजातीय 
भेद ) ब्रह्म में नहीं साने जा सकते क्योंकि ब्रह्य का विजातीय या 
सजातीय कोई अपर पदाथ नहीं । परन्तु उसमें स्वगत भेद का होना 
रामानुज मानते हैँ, क्योंकि उसमें चित्‌ ओर अचित्‌, ये दोनों अंश 
एक दूसरे से भिन्न हैं। 
=» ५ र्ध °C > 
त्रह्म अनन्त गुणों का भंडार हे । वह सवेज्ञ, सवशक्तिमान और 
कृपालु है । अतएव ब्रह्म सगुण है, निगु ण नहीं । उपनिषदों में जो त्र 
को निगु ण कहा गया है उसका अभिप्राय यह है 


जह्य सयुण हे हे न 
` कि ह्म में अल्पज्ञ जीव के गुण ( रागद्वेष आदि ) 


नहीं पाये जाते हें । १ ब्रह्म या ईश्वर ही जगत्‌ की सृष्टि, स्थिति और 








® इसी मकार रामानुज के अनुयायियों की तरक से भी इनके ग्रश्युत्तर दिये 
गये हैं । यह उत्तर प्रत्युत्तर का सिलसिला अभीतक जारी हे । 

ग भाष्य १। १। १ निगु'खावाचश्च परस्य त्र्मणो देयगुणासम्ब- 
मात. इपषद्यन्ते । 
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लय करनेवाले हैं । जब प्रलय होता है ओर भोतिक विषय का नाश 
हो जाता है तब भी ब्रह्म में चित्‌ ( जीव) और अचित (भूत) थे 
दोनों तत्त्व अपनी बीजावस्था में निहित रहते हैं। भौतिक चिकारों 
के परिणामस्वरूप विषय बनते बिगड़ते ओर बदलते रहते हे परन्त 
उनका आधार भूत द्रव्य सब दा विद्यमान रहता है। इसी तरह जीवों के 


रहते हैं। प्रलयावस्था में विषयों के अभाव में ब्रह्म शुद्ध चित्‌ ( अश- 
रीरी जीव ) ओर अव्यक्त अचित्‌ ( निर्विषयक भूत तत्त्व ) से युक्त 
रहता है । इसे ' कारण ब्रह्म ? कहते हैं। जब सृष्टि होती हे तब ब्रह्म 
शरीरी जीवों . तथा भोतिक विषयों में व्यक्त हेता है। यह 
काये ब्रह्म ? हे । 

उपनिषदों में जहाँ जहाँ विषयों को असत्‌ ओर ब्रह्म को 
“नेति नेति” ( वाणी और मन से अगोचर ) कहा गया है, वहाँ 
प्रव्यक्त ब्रह्मः { कारणन्त्रह्म ) स त[त्पय: है । oR 

जब चित ओर अचित्‌ ( चेतन आर जड़ तत्त्व ) दोनों ही ब्रह्म के 
अंश हैं तब भौतिक विकार का अर्थ हुआ ब्रह्म का विकार । इस 
: तरह ब्रह्म का परिणामी होना सूचित होता है । 
इसी प्रकार जब जीव ब्रह्म के वास्तविक अंश हैं | 
तब जीव के सुख-दुःख क्या ब्रह्म के सुख-दुःख नहीं 
कहे जा सकते ? तब जगत के सारे दोष ब्रह्म पर आ जाते हैं। इन 
गुत्थियों को रामानुज नाना प्रकार की कल्पनाओं के द्वारा सुलभाने की 
चेष्टा करते हैं । कभी बह शरीर और आत्मा की उपमा देते हें । जीव- 
जगत्‌ देह है ओर ईश्वर आत्मा है। जिस प्रकार आत्मा भीतर से गत्‌ देह दै ओर ईश्वर आत्मा है। जिस प्रकार आत्मा भीतर से शरीर 
व क तीर नियन्त्रण करता है उसी प्रकार ईश्वर जीव जयत्‌.का नियन्त्रण .__ 
करता हैं। इसलिये बह अन्तर्यामी ( भीतर से विश्‍व का नियन्त्रण 
करने वाला ) कहलाता है इसी उपमा के वाला ) कहलाता 





गर्म का जीच ओर 
जगत्‌ से सम्बन्ध 


सहारे दीर रामानुज यह सिद्ध 
करने की चेष्टा करते कध मे कई हुखया दोष व्याप्त नही त्रह्म में कोई दुःख या दोष कक 


व्याप्त नहीं 
& श्री भाष्य १।१।१, १ ।१।१२, २|१।१४ 
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हाता । जिस तरह शारीरिक विकारों या त्रटियों से आत्मा प्रभावित 
नहीं होता, उसी तरह जगत्‌ के विकारों या त्रटियों से ईश्वर प्रभावित 
नहीं होता । वह ( ईश्वर या ब्रह्म) उन सब से परे हे। 

कभी कभी रामातज इस विषय को समभाने के लिये राज्ञा-अ्र 


प्रजा की उपमा देते हैं। राजा की आज्ञा के पालन या उल्लंघन से 


ae 





“प्रज्ञा को जो सुख-दुःख होता हैं उसका भागी राजा नहीं 
हाता । $ 

इन विभिन्न प्रकार की व्याख्याओं को देखने से सूचित होता है 

` कि ईश्वर ओर जीव का ठीक क्या सम्बन्ध है इस विषय में रामानुज 

५/ का सिद्धान्त कुळ गूढ़ सा है । यहाँ कई शंकाएँ उठती हैं। शरीर और 
आत्मा का सम्बन्ध राजा-प्रजा के सम्बन्ध से बिल्कुल भिन्न है और 
इन दोनों में किसी में सम्पूण आर अंश का सम्बन्ध नहीं है ( जैसा 
ब्रह्म आर जीव में माना जाता है ) । पुनः रामानुज ब्रह्म को विशेष्य 
ओ।र जगत्‌ को उसका विशेषण मानते हैं। परन्तु यदि यहद बात है 





` तो फिर जगत्‌ में जो दोष हैं उनसे त्रह्म अक्नुण्ण कैसे रह सकता है ? 
:) रामानुज ने स्वयं भी इस कठिनाई को अनुभव किया है ओर एक 


जगह तो उन्होंने स्वाकार किया है कि ब्रह्म का यथाथ स्वरूप अपरि- 
णामी है. और जगत्‌ के विकारों से वह विकृत नहीं होता। & यदि 
इस स्वीकारोक्ति को प्रामाणिक मान लिया जाय तो इससे यह निष्कष 
निकलता है कि विकारशील भूततत्त्व ब्रह्म का यथाथ आन्तरिक 


f ४ स्वरूप नहीं किन्तु उसका एक बाह्य रूप है । परन्तु ऐसा मान लेने पर 


उनका यह्‌ मुख्य सिद्धान्त कि भूत ओर जीव ब्रह्म के वास्तविक अंश 
हैं, काफो कमजोर पड़ जाता है। विकारशील भूत ओर जीवां को 
ब्रह्म का वास्तविक अंशा समझना ओर साथ ही ब्रह्म को अविकारी 
कहना इन दोनों परस्पर-विरोधी बातों को मानने से रामानुज के 
सिद्धान्त में कुछ दुविधा ओर कठिनता आ गई है 








_' श्रीभाष्य २। १।१४ 
& श्रीमाण्य २।१।१.४, 
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रासानुज का ईश्वर के विषय में जो मत हे वह पाश्चात्य e150, 

के सहश है। 11८४7 का संकुचित अर्थ है $ ऐसे इशवर मे 

विश्वास जो जगत में व्याप्त हैं, उससे परे भी हैं, 

जिनका. कोई विशिंष्द व्यक्तित्व (Personal 

19) हे ओर जो अपना इच्छा-शाक्ति के द्वारा किसी 

उद्देश्य की पूर्त्ति के लिये जगत्‌ को सृष्टि करते हैं । रामानुज इश्वर में 

ये सभी गुण मानते हें । उनका ईश्वर उपासना का विषय ओर 

धार्मिक साधना का लक्ष्य है । प्राथेना के हारा ईश्वर को सन्तुष्ट करने 
पर उनकी कृपा से मोक्ष मिल सकता है । 

(३) आत्मा, बन्धन और मोक्ष ___ 
रामानुज का विचार हे कि उपनिषदां में बित ईश्वर ओर जीव 
की एकता अभेदसूचक एकता नहीं हे । स्वल्प जीव ओर अनन्त 


.3 .. ईश्वर, ये दोनों एक कैसे हो सकते 6 ? यह अचि- 
इश्वर भोर जीव. = = प ्माप्् 


न्तनीय हे । तब जीव ईश्वर से अभिन्न हे--इसका 
यह अर्थ है कि वह समस्त चराचर जगत में व्याप्त रहने के कारण 
प्रत्येक जीव में व्याप्त हे ओर उसको नियन्त्रित करता है | जिस प्रकार 
अंश का अस्तित्व सम्पूर्ण पर, गुण का द्रव्य पर ओर जीवित शरीर 
का अस्तित्व आत्मा पर निभर हे, उसी प्रकार मनुष्य का अस्तित्व 
ईश्वर पर निभर है । 
दो सवथा विभिन्न पदार्थों में अभेद का सम्बन्ध स्थापित नहीं 
किया जा सकता । परन्तु संथा अविकल पदार्थ को लेकर भी इस 
दि कब सत्य का. निर्देश करना निरथक हो जायगा, 
 . _ क्योकि बह वृथा पिष्टपेषण मात्र होगा । तब 


रामाजुञ्ज का 
ईश्बरवाद 





` अभेद का सम्बन्ध उनमें लागू हो सकता है जो एक ही पदार्थ के दो 


भिन्न-भिन्न रूष हों । 'अयं स देवदत्तः ? ( यही वह देवदत्त हे )--यह 
वाक्य पहले देखे हुए देवदत्त ओर इस समय देखे हुए देवदत्त में 
तदास्य सम्बन्ध प्रकट करता है । कालिक (तथा अन्यान्य) विभिन्नता 
थि एकात का The १०४७, i 8१७८१४१) 
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होने पर भी व्यक्ति (देवदत्त) एक ही है । उपनिषद्‌ के “तत्वमसि” 
वाक्य का भी पेसा ही अर्थ लगाना चोहिये । यहाँ तत्‌ (बह) का 
अथ है बह ईश्वर जो सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ तथा सृष्टि का कर्त्ता है; 
अर त्वम (तुम) का अथ हे बह ईश्वर जो अचित-विशिष्ट-जीव- 
शरीरक ( अर्थात्‌ अचेतन शरीर से विशिष्ट जीब के रूप में ) है । 
अतएव यहाँ जो अभेद कहा गया हे वह ईश्वर के एक विशिष्ट रूप 
में आर दूसरे विशिष्ट रूप में है । अर्थात्‌ यह विशिष्ट ऐक्य है । 
इसीलिये रामानुज का सिद्धान्त चिशिष्ा द्वत कहलाता हे । & 

ईश्वर ओर जोव में क्या सम्बन्ध हे, यह समस्या एक ऐसी 
अजीब धुलशुलैयाँ हे जिसमें भेद, अभेद ओर भेदाभेद-ये सभी चक्कर 
खाने लगते हैं। शंकर के अभेदवाद का खंडन 
करते हुए रामानुज ईश्वर ओर जीव के भेद पर 
इतना जोर देते हैं कि वे भेदवाद के समथक से 
जान पड़ते हैं।† वाइराय स सूत्र २।१।२२ पर उनका भाष्य देखने पर 
(कि ब्रह्म शरीरी जीव से भिन्न है ) यह बात और पुष्ट हो जाती है । 
परन्तु जब सूत्र २।१।१५ पर उनका भाष्य देखते हैं (कि कारण-छूप 
त्रह्म से जीव-जगत्‌ अनन्य है) तो यह विचार पलट जाता है । 
रामानुज में थे दोनों विचार परस्पर-विरोधी से जचते हैं। 

परन्तु जब सूत्र २।३। ४२ पर उनका भाष्य पढ़ते हैँ (कि जीव ब्रह्म 

का अंश मात्र है) तत्र यह विरोध मिट जाता है। क्योंकि वहाँ रामानुज 
स्पष्ट कहते हैं कि जीव को ब्रह्म का / शा मानने पर परस्परविरुद्ध 
प्रतीत होनेवाले श्रुतिवाक्यों का इस तरह सामंजस्य हो जाता है कि 
दोनों में सेद भी है और अभेद भी है । अर्थात्‌ जिस प्रकार सम्पूण 
आर अंश सें भेद और अभेद दोनों है. उसी प्रकार ब्रह्म और जीव 
में भी समझना चाहिये! 

ॐ देखिये... श्लीमाष्य _ [३/१ प्रकारडपविशिष्टेकवस्तुप्रतिपादनेन 


साभानाधिकरण्यं च सिद्धम्‌ | 
+ देखिये श्रीभाष्य १1१1१. 


भेद, भेद और 
भेदाभेद 
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अतएव इस निष्कं पर पहुँचना युकितसंगत जान पढ़ता है कि 
भिन्न-भिन्न दष्टियो से जीव और ईश्वर का का सम्बन्ध भिन्न-भिन्न 
हैं। ईश्वर पूरा ओर अनन्त है; जीव अपूण और स्वल्प है, इस दष्ट 
Xe से दोनों मेंदू. का सम्बन्ध है। जीव ईश्वर से अप्रथक्‌ है (और ईश्वर 


तक ~» में नरक 
जीवों का आत्मा-ह्प है), इस्‌ दृष्टि से दोनों में मेद, तादाल्य या 





अनन्यत्व& का सम्बन्ध हे । जीव हह्मका अंश है, इस दृष्टि से, दोनों 
में भेदाभेद का सम्बन्ध है । रामानुज भाष्य से अधिकारी विठ्ठान्‌ इसी 
सिद्धान्त पर पहुँचते हैं। माधवाचार्य भी अपने सव दशेनसंह में 
कहते हैं कि रामानः र्र (मदाने ये तीनां ही मानते हैं। 

परन्तु दुर्भाग्यवश यह बहुसम्मत सिद्धान्त भी नहीं ठहरता क्योंकि 
रामोडुज ने कई जगह भेद, अभेद ओर भेदाभेद, इन तीनों का खंडन 
किया है || इस तरह यह अन्तिम मत भी विचलित हो जाता है और 
पाठक को यह जिज्ञासा होने लगती किये एक मत कायम करते 
हैं और फिर तुरत ही उसको काट देते हैं । इनका अपना सिद्धान्त 
क्या है ? क्या यह चर्चा केवल वितण्डामात्र तो नहीं है ? 

रामानुज में पूरणं अभेर ओर पूर्ण भेद का खंडन तो समक में आ 
सकता हे । परन्तु भेदाभेद का वह क्यों खंडन करते हैं, यह समभ 
में नहीं आता क्योंकि वे तो स्वयं इस श्रुतिसम्मत विचार का समर्थन 
करते हैं कि भेद ओर अभेद दोनों ही सत्य हैं। जान पड़ता है कि 





र सन में हँ-- 

A क तर (१) जो यह प्रतिपादन करते हैँ कि जिस प्रकार घटाकाश वस्तुतः अ 
कससि नहीं हे ( परन्तु सवव्यापी आकाश का. 
। उपायधि-परिच्छिल्त कल्पित रूप सात्र है), उसी प्रकार जीव सर्वव्यापी _ 
f ब्रह्म से वस्तुतः भिन्न नहीं दै, परन्तु ब्रह्म का एक कल्पित उपाधियुक्त 

3 त्त है । Doe a) 


& ये सब शब्द स्वयं रामाञुनाचा्थ के हैं । ह 


+ देखिये श्रीभाष्य १ । १। १ और १। ५।४ 
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(२) जो यह प्रतिपादन करते हैं कि जीव ब्रह्म का वास्तविक 
_ परिच्छिन्न रूप है। & TS SION 
"प्रथम पक्ष के विरुद्ध रामानुज का यह आक्षेप है. कि जब उपाधि 
कल्पना मात्र हे तब जीव वस्तुतः ब्रह्म है, अतएव जीव के सभी दोष 
। तमव यथार्थतः ब्रह्म पर लागू हो जाते हें । द्वितीय पक्ष 
के विरुद्ध उनकी यह युक्ति है कि जब ब्रह्म वस्तुतः 
स्वल्प जीव के रूप में परिणत हो जाता हे तब 
जीव के समस्त दोष यथार्थतः ब्रह्म ही के दोष हें । इन आपत्तियों का 
निराकरण करने के लिये रामानुज इस मत का प्रतिपादन करते हैं 
कि चित्‌ और अचित्‌ ये दोनों ब्रह्म में नित्य वत्तमान नेत्य वत्तेमान हैँ और सर्वे” _ 
|. व्यापी तह से भिय हते हुए भी नित्य अविच्छेच रूप से जहा 
। से सम्बद्ध है। उनका ब्रहम से वैसा ही सम्बन्ध है जैसा अंश का पूण 
| काये का उपादान कारण से या राण का ब्य से रामाचुज का आशय 
यह मालूम होता है कि जिस तरह पूर्ण कभी अंश नहीं हो सकता 
$ - या द्रव्य कमी गुण नहीं हो सकता, उसी तरह ब्रह्म कभी जीव- नहीं 
हो सकता | म नित्य नह दर उसके अन्तगेत जो जीव हैं वे नित्य 
जीव हैं। परन्तु यदि ऐसा मान लेते हैं तो. फिर ब्रह्म जीव का (या 
ह जगत्‌ का ) कारण कैसे कहा जा सव सकता है कारण का अथं है 


i 


आशय 











-->>>>>>>< >>> 


जिससे कार्य उत्पन्न हो । प्रायः ` कारण * से उनका अभिप्राय नियत 
पूववर्ती नहीं होकर उपादान या द्रव्य-मात्र हे । त्रझ मूल द्रव्य या 
अखण्ड सत्ता होने के कारण सभी जीवों या भूतों का उपादान-स्वरूप 


री है । यहाँ पूर्ण ओर अंश में पोर्वापर्यं का भाव नहीं ढे ( अर्थात्‌ यह 
~ = 24. ७ ~ अनन्तर >. 
| नहों कि पूर्ण अंश से पहले होता हे ऑर अंश पूरा के अनन्तर होता 


हे ) । ब्रह्म अपने सकल अंशा सहित नित्य सत्‌ है, वह कभी अंशरूप 
विशिष्ट जीव नहीं बनता ओर इसलिये उनके दोषों से युक्त नहीं होता । 

पूण ओर अंश की इस उपमा से ब्रह्म जीवों के दोषों से सुक्त 
होते हैं या नहीं यह कहना तो कठिन है । परन्तु इतना स्पष्ट है कि 





® देखिये श्री भाष्य १।१।१ 


CC-0. JK Sanskrit Academy, Jammmu. Digitized by 53 Foundation USA 





४४८ 


रामानुज का आक्षेप भेदाभेदवाद के विरुद्ध (जिसका उन्होंने सूत्र 
। ३।४२ के भाष्य में खुद समर्थन किया है ) नहीं है बल्कि विशेष 

मकार के भेदाभेद सम्बन्धी मत पर उनके लिये भेदाभेद का अर्थ 
"ण €क वसतु द्विरूपं प्रतीयते & । गकारदयावस्थितवात्‌ सामा- 

नाधिकरण्यस्य । † ( अर्थात्‌ एक ही बः 1 दा रूपी में दिखाई देती हे 


वें जिन सतो का खंडन करते हे थे थे ह--(१) एक ही वस्तु भ्रमवश 
दी रूपों में दिखाई पडती है और (२) एक ही वस्त यथा थेत: दो बन 
जाती है। पूण ओर अंश का भेदाभेद इन्न अर्था हे 
हृ । इनसे पहले जो कहा गया डे उस अर्थ भे भेदाभेद 
को सान्य है.। सम्पूण अंशी होते हुए भी अपने अंशा से भिन्न है 
तथापि उसकी सत्ता प्रत्येक अंश रहती हे चु फिर भी 
पक हैं। ह, अनेक नहीं ( नहीं तो 
नहीं रहता )। 








~ 


बह विभाजित हो जाता और पूर्ण 


रामानुज भेद ओर अभेद दोनों को सत्य मानते हें । परन्त 
आवार द्रव्य के एकत्व का उन्होंने जो प्रतिपादन किया हे और 
जनकत्व को जो उस पर आश्रित माना है, उसे देखते हुए जान 
पड़ता हे कि उन्होंने भेद से अधिक अभेद पर ही जोर दिया हे । 

उपजु क्त विचार हमें रामानुज और निम्बाक (ये भी भेदाभेदवा दी 
दे) का भेद समभने सें भी सहायता पहुंचा सकता है। जैसा घाटे 
कहते हैं निम्बाक और रुमानुज के मतों में बहुत समानता है । 
दोनों ही भेद ओर अभेद को वास्तविक मानते हैं। परन्तु निस्वा के 
लिये भेद और अभेद इन दोनों का एक ही महत्त्व है, ये दोनों एक 
ही स्तर रके सो प ह दल रागातून अमर की न और 


अ को गोण मानते है। $ इसलिये जहां = को गे ६ । | इसीलिये जहाँ निम्बार्क का मत वेता हैत 


कहलाता. है वहाँ शिष्टाट्ठेत कहलाता टे । 
_*देलातालीरासा हलाता है बझ रामानुज का सत विशिष्टा ट्ट ता 


# देखिये श्री भाष्य १ । ३ ३ ( ए० १५० ) 
† देजिये श्री साषब्र ३ | १।१ (०३७ ) 
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भेद, अभेद और भेदाभेद के सम्त्रन्ध में रामानुज के मत को 
स्पष्ट करने के लिये कुळ लोग उनके मत को सामान्य कोटियों से परे 
एक निराली कोटि में रखते हैं, जिनको वे “ 'त्रप्रथक_ स्थिति ' 
नाम देते हैं । परन्तु इससे भी जिज्ञासा का स्पष्ट उत्तर नहीं मिलता । 
' श्रपृथक् स्थिति ' कहने से किसी निश्चित अथ का वोध नहीं होता । 
उसके कई अथ लगाये जा सकते हें । शंकर द्वारा प्रतिपादित काय- 
कारण का अनन्यस्व भी इसके अन्तगत आ सकता है । इसके 
अलावे, केवल नया नाम देने से ही तार्किक जिज्ञासा का समाधान 
वनी रहती हे कि इस सम्वन्ध में (अप्रथक 
या यह अभेद सूचित करता है या भेद? 


नहीं हो जाता यह्‌ शंक 
स्थिति) फा अथ क्या हैं 
यदि दोनों सें कुळ नहीं तो केसे ? 

रामानुज के अनुसार मनुष्य के शरीर अर आत्मा दोनों ही सत्य 


हैं । ब्रह्म के अचित्‌ अंश से शारीर की उत्पत्ति होती है । आत्मा की 


> 








उत्पत्ति नहीं होती, वह नित्य होता हे । वह भी ईश्वर 
काही अंश है। शरीर ओर आत्मा दोनों ही अंश 
होने के कारण सीमित होते हैं। अतएव आत्मा को उपनिषदां में जो 
सर्वव्यापी कहा गया है उसका स्थूल अथ नहीं लेना चाहिये । उसका 
वास्तविक तत्पर्य यह है कि आत्मा इतना सूक्ष्म हे कि वह प्रत्येक 
अचित्‌ या भौतिक तत्त्व में प्रवेश कर सकता है । & रामानुज आत्मा 
को सर्वव्यापी नहीं मानते । इसलिये वे उसे अणु मानते हैं क्योंकि 
यदि आत्मा को महत्‌ या अणु-इन दोनों में कुछ भी नहीं माना 

ज्ञाय तो उसे सावयव वस्तुओं की तरह मध्यम-परिसाण वाला ओर 
अतएव विनाशशील मानना पड़ेगा । आत्मा का चैतन्य ओपाधिक नहीं 
अर्थात्‌ शरीर-संयोग पर आश्रित नहा हे । चैतन्य आत्मा का आभ्य- 
त्तरिक गुण है और प्रत्येक अवस्था में उसमें विद्यमान रहदा है)” 


शरीर और आसमा 





_सुपुप्तावस्था में भी (5 में भी (ज़ब आत्मा वा शरीर के साथ सम्पक नहीं 
“>> 
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रहता ) आत्मा को यह ज्ञान रहता हे कि “में हूँ? । इसी “अहम! (मैं) 
शब्द के द्वारा सूचित होने वाले पदाथ को रामानुज “आत्मा? कहते हुँ। 

आत्मा का बन्धन कमे का परिणाम है। कर्म के फलस्वरूप 
आत्मा को शारीर प्राप्त होता है । शरीरयुक्त होने पर आत्मा का 
चैतन्य शरीर आर इन्द्रियों से बद्ध हो जाता हैं। 
यद्यपि आत्मा अणुरूप है तथापि यह शारीर के 
प्रत्येक भाग को चेतन्ययुक्त कर देता .है। जैसे, 
छोटा सा दीपक सम्पूण कोठरी को प्रकाशित कर देता है। उस 
चेतन्ययुक्त शरीर को ही आत्मा अपना रूप मानने लगता हे। 
अनॉत्म-विषय-में इस आत्म-बुद्धि को ही अहंकार कहते हैं ॥ यही 
अविद्या है। रामानुज कम को भी कभी कभी अविद्या कहते हैं ।ई 

| म ओर ज्ञान के द्वारा भक्ति का उदय होता है जिससे मुक्ति 
मिलती, है। कमे से रामालुज का अभिप्राय है वेदोक्त कमंकाण्ड 
( अथात्‌ वर्णाश्रम के अनुसार नित्य» नैमित्तिक 
कमे ) । इनका आजीवन कर््तव्य-बुद्धि से ( बिना 
स्वर्गादि प्राप्ति की कामना से ) आचरण करना चाहिये । इस तरह 
का निष्का स कमे पूर्वजन्माजित उन संस्कारों को दूर कर देता है जो 
ज्ञान की प्राप्ति में वाधास्वरूप होते हैं. । इन कर्मो के विधिवत्‌ 
सम्पादन के लिये मीमांसा-दशन का अध्ययन आवश्यक है । रामानुज 
वेदान्त से पहले मीमांसा का अध्ययन आवश्यक समझते हैं । 
मीमांसा के अध्ययन तथा कर्मकाण्ड के विधिवत्‌ अनुष्ठान के 
अनन्तर यह ज्ञान हो जाता है कि इन कर्मों से स्थायी कल्याण या 
मुक्ति की प्राप्ति नहीं हो सकती । तब साधक को वेदान्त की ओर प्रवृत्ति 
होती हे ॥ वेदान्त उसे जगत्‌ का वास्तविक तत्त्व बतलाता है तब 


बन्धन कमज 
होता है 


मोद का साधत 





| स्वरूपे एव अहमर्थः खात्मा । सुक्तो अपि अहमथः प्रकाशते । 
१501१ | 3१०७३ 2 र र 
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उसे बोध होता है कि वह शरीर से भिन्न ( आत्मा ) है ओर वस्तुतः 
ईश्वर का अंश है जो उसके भीतर विद्यमान रहते हैं । यही ईश्वर या 
परमात्मा जगत्‌ की सृष्टि, पालन और संहार करनेवाले हैं। तब उसे 
यह भी अतुभव होता है कि मुक्ति केवल अध्ययन ओर तक से नहीं 
होती, किन्तु ईश्वर की कृपा से होती है । 
कोरा वेदान्त का अध्ययन केवल पुस्तकीय विद्या है ओर उससे 
मुक्ति नहीं मिल सकती । उपनिषदो का ठीक कहना है किज्ञान से 
मुक्ति मिलती है । परन्तु यहाँ ज्ञान का अर्थ श्रुति 
~ का कोरा शब्द-ज्ञान नहीं है। यदि सो होता तो 
Y वेदान्त पढ़ लेने के साथ ही लोग तुरत सुक्त हो जाते । यथार्थ ज्ञान 


_इश्वर-भक्ति _ 
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| चक्र में नहीं पड़ता साधक की भक्ति से सन्तुष्ट होकर ईश्वर उसके 
| मार्ग से बाधाओं को हटा देते हैं जिससे उसे ब्रह्मज्ञान हो जाता है। 
जो ईश्वर की शरण सें अपना आत्मसमर्पण कर देता हे और उन्हीं 
का अविरत चिन्तन करते-करते उनमें तल्लीन हो जाता है, बह भव-' 
सागर को पार कर समस्त दुःखों से मुक्त हो जाता है। 
मुक्ति का अर्थ आत्मा का परमात्मा में मिल कर एकाकार हो 
ज्ञाता नंदी हे मस्त आतार क अ नहीं है । सुक्त आत्मा शुद्ध निर्मल ज्ञान से युक्त तथा दोषो 
छ “ग्रतो . . - ध्यानोपासनादि शडदुवाच्यं ज्ञानस्‌।” “ वेढूनस्‌ उपासन 


स्मात्‌ ।” “उपासनापर्बायर्वात्‌ भक्तिशब्डसंब ” 
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से रहित हो ब्रह्म के सदृश ( ब्रह्मप्रकार ) हो जाता हे । उपनिषदों 
मुक्ति का स्वप "जो यहं कहा गया हे कि मुक्‍त आत्मा ब्रह्म के 
थ एकाकार हो जाता है, उसका यही अथे है । ग 

जैसा हम पहले देख चुके हैं, शंकराचार्य के अद्वतवाद' में जीव 

का पाथक्य-भाव नष्ट होकर उसका ब्रह्म हो जाना ही मुक्ति है। 
आत्मा अपने को पृणेतः परमात्मा में लीन कर 
देता है, जिससे अन्ततः केवल ब्रह्म या परम तत्त्व 
ही रह जाता है । इस विचार से अद्वेतवादी की धार्मिक भावना को 

सन्तोष होता है । किन्तु रामानुज जैसे सगुण ईश्वर के उपासक को 

इतने ही से सन्तोष नहीं होता । भकत के इश्वर-प्रेम की पूणे सन्तुष्टि 

के लिये आत्मशुद्धि ओर आत्मसमर्पण तो आ वश्यक है, परन्तु 

आत्म-लय चहा । अक्त के लिये सबसे बड़ा आनन्द है ईश्वर की 

_ अनन्त महिमा का अनवरत ध्यान और इसी आनन्द फे उपभोग के 
लिये उसका अपना आत्मा रहना आवश्यक है । समस्त प्रकार के 

अज्ञान और बन्धने से मुकत हो जाने पर, मुक्तात्मा पूर्ण ज्ञान 


ओर भक्ति के साथ त्रह्ममाचन्तन का असीम आनन्द -अनभव 


DC 


2 क ू ८ 
क. कलत 


डपसहार 


__ † ज्ञाबैकाकारतया ब्रह्मपरकारता उच्यते । श्रीभाष्य (षऽ ७१) 
न $ देखिये आरी माजर चतुर्थ पप चतुरे अध्याय 3 10000०0०० USA 
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